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दो शब्द । 


दर्शानशाल्न के सुप्रस्याव विद्वान्‌ श्रीयुत डा० सत्ीशचन्द्र चहोयाध्याय 
तथा श्रीय्र॒व ढा० घोीरेन्द्र मोदन दच के जिस अंग्रजी प्रन्य ([770- 
07०807 ६० एरता87 ?क्रा050909) का यह अनुवाद है, उसको 
प्रसिद्धि मैंने वहुव दिनों से सुन रखी थी। इस देश के मिन्न-मिन्न 
विश्वविद्यालयों में तो बह पाव्यत्रन्थ है ही, योरप-अमेरिका आदि के 
विश्वविद्यालयों में भो उसका आदरणीय स्थान है। मेरी चिर 
अभिलापा थी छि इस अन्य को हिन्दी संसार में लाया जाय बजिससे 
अंग्रेज़ी नहीं जाननेवाले पाठक भी उसका रसास्वादन कर सके। 
स्वतंत्र भारत में जब राष्ट्रभापा हिंदी शिक्षा का माध्यम बन रही 
है और भारतीय दशंन पुनः गौरव के शिखर पर आरूद हो रद्द है, 
कार्य और भी मद्दत्त्वपूर्ण जान पड़ा। इसी भावना से श्रेरित 
होकर मैंने प्रन्थकारों एवं प्रकाशकों से अनुवाद की आज्ञा ली और 
प्रस्तुत भ्न्थ आपके सामने है । 
मृलसन्य का भाव हिन्दों में अच्छी तरह उत्तर सके इसलिये यह 
आवश्यक था कि अनुवाद ऐसे व्यक्ति से कराया जाय जो भारतीय 
दर्शन के ज्ञाता होने के साथ-साथ भाषा पर भी अधिकार रखते हों | 
अतएव यह भ!र ढा० दत्त के दो सुयोग्य शिष्यों (जो पटना काल़ित्र 
दर्शन के अध्यापक हैं) प्रो० श्री दरिमोहन मा वा प्रो? श्रो नित्या- 
नन्‍्द्‌ मिश्र पर डाला गया। इन लेखकों के द्वाथ में पढ़ने से यह 
दिन्दी संस्करण भी मौलिक ग्रन्थ सा दो गया है। इसमे अनुवाद की 
वह गन्ध नहीं मिलेगी जो इस तरद् वी अनृद्ित पुस्तकों में प्रायः रहा 
करदी दे । 
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आशा है यह हिन्दी संस्करण भी छात्रों, अध्यापकों तथा द्श ना- 
नुरागी पाठकों के लिये मूलग्रन्थ साद्दी उपयोगी एवं लोकप्रिय 
सिद्ध होगा | 

ग्रन्थ के कलेवर को :खते हुए छपाई की जो च्ुटियाँ इसमें रह गईं 
हो उन्हें सहृदय पाठऊ क्षमा करेगे । 

मेरा विश्वास है कि यह अन्य हिन्दी के सादित्य-भंडार में एक 
विशिष्ट अभाव की पृत्ति करेगा और सभी दर्शन-प्रेमी इससे लाभ 
उठावेगे। यदि सेरा यह प्रयास सफल हुआ तो शीघ्र दी अग्रिम 
संक्रण ओर भी सुन्दर रूप में आपके सामने उपस्थित 
किया जायगा | 
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"ड 8५5० विष 83: वेवा 
१, भारतीय दशन के मूल सिद्धान्त 


(१) दर्शन क्या है? 77० ॥न्पैधल्ट 


मनुष्य ओर पशु सभी अपने-अपने जीवन की रक्षा के लिये 
प्रयत्न करत हैं। पशु का जीवन प्राय निरुद्दे श्य होता है | बह सहज 
प्रवृत्ति से परिचालित होता है । किन्तु मनुष्य अपनी 
दर्शन की आव- वुद्धि की सहायता लेता है। वह अपना तथा 
श्यकता ससार का यथाथ ज्ञान प्राप्त कर उसके अनुसार 
जीवन-यापन करना चाहता है। वह केवल अपने 
वर्त्तमान लाभ के सम्बन्ध में ही नही सोचता, किन्तु भविष्य परिणामों 
के विपय में भी सोचता है। मनुष्य मे बुद्धि की विशेषता है। 
बुद्धि की सहायता से वह युक्तिपूबक ज्ञान प्राप्त कर सकता हे। 
युक्तिपूवक तत्त्व-ज्ञान श्राप्त करने के प्रयत्ष को ही 'दशन! कहते है । 
अग्रेजी मे इसे 'फिलासफी” ( ?0४०४7ए ) कहते हैं। दशंन 
मनुष्य के लिये सबंथा स्वाभाविक हे । एक प्रसिद्ध अंग्र ज लेखक # 
का कथन है कि मनुष्य अपने दशन के अनुसार ही जीवन व्यतीत 
करता है। जो मलुप्य अधिक विचारशील नहीं भी होता, उसका 
भी एक दशन रहता है । चाहे वह उत्कृष्ट हो या निक्ृष्ट । 
०हुफिलासफी! शब्द का अथ॒ज्ञान-अ म! है। ममुप्य क्‍या हे" 
करे जीवन का क्‍या लक्ष्य है यह ससार कया है ? इसका कोई 
सम्रष्टा भी है? मनुष्य को किस प्रकार जीवन व्यतीत करना चाहिये ? 
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ऐसे अनेक प्रश्न हैं जिन्हें प्रायः सभी देशों के मनुष्य सभ्यता के 
प्रारम्भ से ही घुलभाने की चेष्टा करते आ रहे हैं। भारतीय दर्शन के 
अनुसार हमें तत्त्व का ताज्षात्कार हो सकता है'। अतः, भारतवप सें 
फिल्लासफी को “दर्शन” कहते हैं.। 
यरोपीय दर्शन के इतिहास से पता चलता है कि जैसे-जैसे मनुष्य 
का ज्ञान-भडार बढ़ता गया, वेसे-वैसे उसकी अनेक शाखाएंँ होती 
पक कु गई'। इस प्रकार धीरे-घीरे अनेक विज्ञानों का 
पाश्चा्य. एशन जन्‍म हुआ | जैसे--में।तिक विज्ञान ( 79828 ? 
का विकास रसायन-विज्ञान (॥४०णांध्धए), ज्योतिर्विन्नान 
(0४४०7०॥५), यू-विज्नान (0600४) ब्त्यादि । 
थे विज्ञान विश्व के खास-खास घिपयो का विवेचन करते हैं । शरीर- 
विज्ञान (?9ए४002ए 8ग्0त॑ 8780009) तथा चिकित्सा-विज्ञान 
मनुष्य के शरीर का अनुसंधान करते है। मनोविन्नान (?89०१८ 
029) में सन के सम्बन्ध सें चिचार किया जाता हैं। इस तरह 
प्रकृति के ग्यास-खास विभागें। के लिये खास-खास विज्ञानों की सृष्टि 
हुई है। विज्ञान प्रारम्भ से 'फिलासफी' के अंग ही थे | किन्तु 
वत्तमान समय भे फिलासफी' का सम्बन्ध विश्येपत' लैक्षानिक झनु- 
सचानों के फला से ही है। वैज्ञानिक सिद्धान्तों के आनार पर 
पफिलासफी' मे निखिल विश्व का--मनुष्य, प्रकृति तथा ईश्वर का+- 
सामान्य ज्ञान प्राप्त करने का प्रयक्ष किया जाता हे | 
वत्तमान यूरोपीय दशंन की प्रधान शाखाएँ निम्न लिखित है. 
हे १) तत्व-विज्ञान (॥४९४४७०ए४८४)--इसमे मनुप्य, प्रकृति तथा 
६ ईश्वर का ताक्ष्विक विवेचन होता है| (२) प्रमाण- 
पाश्चात्य दु्शन पिजान ( 29#०70087 )--इससे ज्ञान की 
की शाखाएँ उत्पत्ति, उसके विकास तथा उसकी सीसा का 
विचार होता है। (३) तके-बिन्ान ( ,08८ ) 
यह यथाथ या युक्ति-सगत अनुमान के नियमों को निर्धारित करता 
है। (४) नीति-विज्ञान ( ६४॥८४ )--यह मनुष्य के कर्त्तव्य तथा 


डर 


उसके जीवन के आदर्श का अन्वेषण करता है। (४) सौदर्य-विज्ञान 
( 0.०६८४९८५८५ )--चवहू सोदय्य के तत्त्व पर विचार करता है। 
इधर हाल स उत्कप-विज्ञान या अब-विज्ञान ( 65००४ ) का 
आविभांव हुआ 6ढै। इस विल्लान मे उत्कपों ( ४०४८४ ) के 
सम्बन्ध भ विचार होता हे । समाज-विजद्यञान (302८००९४ए ) को 
भी 'फिलासफी की एक शाखा मानते 6 । समाज-वियान को नीति- 
विधान से गहरा सम्बन्ध है। अर्नी हाल तक मनोट्ज्नान को 
भी 'फिल्लासकी! का एक अग साना जाता था , किन्तु अब यह 
'फिलासकी' से प्रथकू हो गया है । मनाविघान को &व प्राय वही 
म्वतत्र स्थान प्राप्त है जो भातिक विन्तान या रसायन-विज्ञान को है. 
प्राव्य तथा पाश्चात्व दशना की मालिक समस्याएँ प्राय समान है । 
दानों के अुत्यन्स ख्य रिद्धान्तें म बडी समानता हे। दिलन्तु उनकी 
बम (9. विचार-पद्धतियों मे बहुत अन्तर दे । भारतीय दशेन 
भारतीय दृशन की स्ेतत्त्व-विनान, नीति-विज्ञान, तक-विध्ान, मनों- 


हि श ता त्रित्वान तथा प्रमाण विवान की समस्याओं पर प्राय 
डसकी विधार- न्‍ है ४ 
प्रयाल्री एक साथ ही विचार किया गया है। आचाय तलेन्द्र 


नाथ शील तथा अन्यान्य विद्वान इसे मसाग्तीय 
दर्शन की समन्वयात्मक दृष्टि (99॥४7९४८ 00४०० ८) कहते हैं । 
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( ९) भारतीय देशन का ० 800 अल! व्यापकता तु 


प्राचीन तथा अर्वाचीन, हिन्दू तथा अहिन्दू , आस्तिक तथा 
नास्तिक-- जितने प्रकार के भारतीय है. सव्वों के दाशनिक्र विचारों को 
५ मिली ४ रण, रतीय दशैन! कहते है । छुछ लोग भारतीय दर्शन 
भारतीय दर्शच की हिन्दू दर्शन! का पर्याय सानते है , किन्तु यदि 
का अर्थ हिन्दू- 'हिन्दृ? शब्द का अथे सनातन वर्मावलम्वी हो 
दशन नहीं दै नो भारतीय दर्शन! का अथ केवल हिन्दुओं का 
दर्शन समझना अनुचित होगा । इस सम्बन्ध में 

हम माधथवाचार्य के सर्व दर्शन-सअह! का उल्लेख कर सकते हू | 


छे 


साधवाचाय स्वयं सनातनी हिन्दू थे। उन्होंने उपयुक्त प्र'थ में 
चार्बाक, बौद्ध तथा जैन मतों को भी दशेन में स्थान दिया है.। इन 
मतों के प्रवत्तेक बैदिक धर्मालुयायी हिन्दू नहीं थे। फिर भी, इन मतों 
को दशन-शाख््र में वही स्थान प्राप्त है. जो सनातन हिन्दुओं के 
द्वारा प्रवर््तित दर्शनों को है । 
भारतीय दर्शन की दृष्टि अत्यधिक व्यापक है। यद्यपि भारतीय 
दर्शन की अनेक शाखाएंँ हैं तथा उनमे मतभेद भी है, फिर भी, वे 
पा 780५7 एक दूसरे की उपेक्षा नहीं करती हैं। सभी शाखाएँ 
भारतीय दर्शन एक दूसरे के विचारों को समभने का प्रयत्न करती 
की व्यापक तथा हैं। वे विचारों की युक्ति-पू्वक समीक्षा करती हैं. 
उदार दृष्टि ओर तभी किसी सिद्धान्त पर पहुंचती हैं। इसी 
उदार मनोबृत्ति का फल है कि भारतीय दशन मे 
विचार-बविमश के लिये एक विशेष प्रणाली की उत्पत्ति हुई। इस 
प्रणाली के अनुसार पहले पू्पक्ष होता है, तब खंडन होता है, तथा 
अन्त में उत्तर पक्षु या सिद्धान्त होता है। प्रवपक्ष में विरोधी मत 
की व्याख्या होती है। उसके बाद उसका खंडन या निराकरण होता है। 
अन्त में उत्तर पक्त आता है जिसमे दाशनिक अपने सिद्धान्तों का 
प्रतिपादन करता है । 
इसी उदार दृष्टि के कारण भारतीय द्शन की प्रायः प्रत्येक शाखा 
. अल्यन्त समृद्ध है। उदाहरण के लिये हम वेदान्त का उल्लेख कर 
३४०१६, «4 सकते हैं। वेदान्त में चार्वाक, बोंद्ध, जेन, सांख्य, 
भारतीय ०५ मीसांसा, न्याय, वैशेषिक आदि सभी मर्तों पर 
की प्रगाइता विचार किया गया है। यह रीति केवल वेदान्त 
मे ही नहीं, किन्तु अन्य दर्शनो मे भी पाई जाती 
है। वस्तुतः भारत का प्रत्येक दशन ज्ञान का एक-एक भडार है। 
यहाँ तक कि यूरोपीय दशेन की बहुत सी आधुनिक समस्याओं 
का विचार भी भारतीय दशन मे पाया जाता है। यही कारण है कि 
जिन विद्वानों फो केवल भारतीय दर्शन का ज्ञान भलीमॉति प्राप्त है, 
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वे बड़ी सुगमत्ा।से पाश्चात्य दर्शन की जटिल समस्याओं का भी 
समाधान कर लेते हैं । 
भारतीय दशेन की उद्ार-दृष्टि ही उसकी प्राचीन समृद्धि तथा 
उन्नति का कारण है। यह उदार मनोभाव भारतीय दशेन झो भविष्य 
०००४ चैं० १९०. के लिये एक सदेश देता है 
१ ब्ठे +00४+०७ २ श देता है। भारतीय दृशन यदि 
भारतीय दर्शन का अपने प्राचीन गौरव को पुन प्राप्त करना चाहता 
भावी आदुश है तथा उसे सुदृढ़ चनाना चाहता है तो उसे आच्य 
तथा पाश्चात्य, आय तथा अनाये, यहूदी तथा अरबी, 
चीनी तथा जापानी--समभी दाशंनिक स्तों का पूर्ण विवेचन करना 
चाहिये। अपनी ही विचार-परस्परा में सीसित रह जाना उसके 
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(२) मारतीय दर्शन की शाखाएँ 

प्राचीन वर्गीकरण के अनुसार भारतीय दशन दो भागों सें बॉटे 

गये हैं र्तिक तथा नास्तिक | भीमांसा, वेदान्त, सांख्य, योग, 

।287०९७ ५०४ॉ१4०६ न्याय तथा वैशेषिक आस्तिक द्शन कहे जाते हैं ।' 

कक तथा. रहें पड्द्शन भी कहा जाता है। आस्तिक दर्शन 

नाहितक दुशन का अथ ईश्वरवादी दशन नहीं है। इन दशनों से 

सभी ईश्वर को नहीं मानते हैं। इन्हें आस्तिक 

इसलिये कद्दा जाता है कि ये सभी वेद को मानते हैं। &$ मीमांसा 


& आधुनिक भारतीय साहिस्य में आस्तिक का अथ 'इईंश्वरवादी' 
तथा नास्तिक का भ्थ 'झअनीश्वरवादी' है। किन्तु प्राचीन दाशनिक साहित्य के 
झलुसार आरस्तिक का अर्थ 'वेद्ालुयायी' तथा नास्तिक का अथ वेदविरोधी! है। 
प्राथीन दाशनिक सघाहिस्य के अनुसार इन दोनों शब्दों में प्रत्येक का एक दूसरा 
भी भर्थ है। इस दूसरे अथे के अनुसार आरस्तिक परलोक में विश्वास रखनेवाले 
को तथा नास्तिक परक्नोक नहीं माननेवाल्े को कद्दते हैं। ऊपर के वर्गीकरण के 
अजुसार सीसांधा, पेदान्त, सांख्य, भोग, न्याय तथा वैशेषिक को आस्तिक दुशन 
इसलिये कहा गया है कि थे वेदों को मानते हैं। भारतीय दुशनों का वर्गी- 
करण यदि परलं:क में विश्वास के अनुसार किया जाथ तो जैन तथा बोद्ध 
दुशंन भी आस्तिक दर्शन कह्दे जायेंगे; क्योंकि वे भी परलोक को मानते 
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और सांझ्य ईश्वर को नहीं मानते | फिर भी वे आस्तिक कहे जाते हू 
& को मानने हैँ। इन छः आस्तिक दर्शनों के अतिरिक्त 
ओर भी कई आस्तिक उशेन ढे। थथा-पाणिनीय दशेन  वेया- 
करण दशन ), रसेश्वर दशन ( आयुर्वेद ) इत्यादि | इन दश्ेनों का 
उस्लेल माववाचाय ने सर्व दशेन-संग्रह म किया है। नास्तिक दशेन 
तीन हँ--चार्वाक्न गोढ तथा जैन । थे नाम्तिक इसलिये कहे जाते हैं 
कियवेदों की नही मानते। “- * '*, ”',. “'“ 
आम्तिक तथा नात्तिक की भिन्नता को समकने के लिये यह 
ज्ञानना आवश्यक हू कि भारतीय विचार-परस्परा में बेद का क्या 
हक बम स्थान है। वेद भारत का आहि-साहित्य है। वेद 
भारतीय दर्शय के वाद की जो भारतीय विचार-पारा चली बह 
में वेद का स्थान वेद से चहुत अविक प्रभावित हुई है। दाशेनिक 
विचार-धघारा पर तो इसका अत्यधिक प्रभाव पडा 
हैं। भारतीय दशोन पर वेद का प्रभाव ठो ग्रकारों से पडा हैं। हम 
ऊपर कह आये हैं कि छुछ दर्शन वेद को मानते हे तथा कुछ वेद को 
नहीं सानते। वेद का माननेवाले छ दरोन पदुदशंन! के नाम से 
है। इनमें मीमांसा आर वेदान्त तो वेद्िक संस्कृति की ही 
न 6। वेद मे दो विचार-धाराएँ थीं। एक का सस्वन्ध कस से था 
तथा दूसर का छान से। थ क्रमश वैदिक कम-कांड तथा चेंदिक 
ज्ञान-कांड के नास से विदित ह। मीसांसा से कम-कांड का चुक्ति- 
पूरक अ्रतिपादन हुआ है। वेदान्त मे ज्लान-क्ॉंड का पूरा विवेचन 
किया यया हैं ओर इस तरह वेदान्त जैसे एक विशाल दरशन की 
सृष्टि हुई है । चंकि मीसांसा ओर वेदान्त मे वेदिक विचारों की 
मीमांसा' हुईं ह इसलिये ढोनों ही को कभी-कभी मीमांसा कहते 
है। घदद॒शन को दोनों ही अर्थों में आस्तिक कह्ट सकते है । . अर्थाद्‌ वे वेद को 
मानने के कारण भी झारत्तिऊ हैं. तथा परलोक को जानने के कारण भी 
आस्तिक हैं। धार्वाक दशन दोनें। में से कसी सी अय में झास्तिक नहीं कट्दा 
जा सझ्ता । यह न तो वेद को मानता, न परक्तोक को ही मानता हैं। अतः, 
बह दोनों दी अर्थों में तास्तिक है । 


भेद के लिये मीसांसा को पूव-सीसांसा या कर्म-मीमांसा तथा 
वेदान्त को उत्तर-मीमांसा या ज्ञान-मीमांसा कहते हैं। इस पुस्तक 
में हम इन्हें क्रशः मीमांसा और वेदान्त ही कहेँगे , वर्योकि ये ही 
नाम विशेष प्रचलित हैं । 

सांख्य, योग, न्याय तथा वैजेषिक इशनों की उत्पत्ति बैदिक 
विचार, से नहीं हुई है । इनकी उत्पत्ति लोकिक विचारों से हुई है । 
किन्तु इस कथन से यह नही समझना चाहिये कि थ वेद-विरोधी 
थे। इनके सिद्धान्त मे तथा वैदिक विचारों में पारस्परिक विरोध 
नहीं था। वैदिक संस्कृति के विरुद्ध जो प्रतिक्रियाएँ हुईं थीं उनसे 
चार्वाक, बाद्ध तथा जैन-इशेनों की उत्पत्ति हुईं। ये वेद को प्रमाण 
नहीं सानते थे-ये वेद-विरोधी थे । 


उपयुक्त विचारों का सक्नेप नीचे लिखे ढंग से किया जा 
सकता हे-- 


भारतीय-दशेन 
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श 


(9 ) बारतोये दर्शन में आप्त वचन तथा युंक्ति का स्थान 
ऊपर हमने भारतीय दृशनों की कुछ भिन्नताओं पर विचार किया 
है। उन भिन्नताओं का सम्बन्ध बहुत अंशों में दशनों की विचार- 
प्रणात्षियों से है । 
ससार का मूल कारण क्या है ? ईश्वर है या नहीं” ईश्वर 
का क्‍या स्वरूप है ?-ऐसे ऐसे दाशनिक प्रश्नों का समाधान प्रत्यक्ष 
के द्वारा नहीं किया जा सकता। ऐसे प्रश्नों के 
बर्सन का आधार समाधान के लिये कल्पना तथा युक्ति का आश्रय 
तथा उसकी लेना नितान्त आवश्यक है। विज्ञानों की तरह 
विधार-प्रणाती दशन में भी प्रत्यक्ष की सहायता से अप्रत्यक्ष का 
प्रतिपादन होता है.। प्रत्यक्ष ज्ञान द्शन का आधार 
है तथा युक्ति उसका प्रपुख साधन है। यहाँ यह पा जा सकता है 
कि किसका प्रत्यक्ष ज्ञान दशेन का आधार है ' जन-साधारण का 
या आप्त पुरुषों का ” भारतीय दाशशनिकों में इस सस्बन्ध में दो 
मत हैं। एक मत के अनुसार दशन-शासत्र जन-साधारण के प्रत्यक्षा- 
नुभव पर आधारित है। यूरोप के अधिकांश विद्वान्‌ इसी मत को 
मानते हँ। न्याय, वेशेषिक, सांख्य तथा चारवाक भी इसी मत को 
मानते हैं। बोद्ध तथा जेन भी अधिकांशतः यही सानते हेँ। किन्तु 
अनेक दाशनिक इस मत का विरोध करते हैँ। वे कहते हैं कि ईश्चर, 
मोक्ष आदि विषयों का यथाथर्थज्ञान लोकिक ज्ञान के आधार पर 
नहीं प्राप्त हो सकता । इसके लिये आप्त पुरुषों का अनुभव अधिक 
उपयोगी है। क्योंकि आप्त पुरुषों को इन विषयों का साक्षात्‌ अनुभव 
होता है। अत', दशन का आधार आप्त वचन या धमं-प्र थ ही हो 
सकता है। मीमांसा ओर वेदान्त का यही मत है। इनके अनेक 
सिद्धान्त वेदों तथा उपनिपदों पर आधारित हैँं। बोद्ध तथा जैन 
दशेन भी आप्त वचन की प्रामाशिकता हो स्वीकार करते हैं। इनके 
अनुसार बुद्धरेव तथा तीथंड्वर सवज्ञानी थे, अतः उनके वचन 
प्रबंथा सत्य थे। यूरोप में भी प्ध्य युग के ईसाई धर्म-सम्धदाय 


के 


६ 


( 9८600पा०। ) अपने धम-प्र'थों को ही दर्शन का आधार 
मानते थे | 

० जेसा ऊपर कह्दा जा चुका है भारतीय दरशेनों में दशेन 
के आवार के सस्बन्ध मे दो सत हैं। परन्तु आधार की भिन्नता 
दाशनिक विचार ने. पर भी दोनों ही मर्तों मे युक्ति 
के लिये युक्ति को ही विचार का प्रथम साधन माना गया 
दही एक सात्र है। अन्तर केवल युक्ति के प्रयोग मे है। 
साधन है। न्याय, वेशोेपिक आदि दशनों मे युक्ति का 
प्रयोग लौकिक अनुभव पर होता है, किन्तु मीसांसा, वेदान्त श्रादि 
दर्शनों मे उसका प्रयोग सामान्यतः आप्व बचनों के समर्थ तथा 
उनकी पुष्टि के लिये होता है । 

कुछ लोग वा कथन हे कि भारतीय दर्शन की उत्पत्ति स्वतंत्र 7: 

विचार से नहीं हुई है, वर आप्त वचनों से हुई है। अतः, भारतीय . 
दर्शन युक्ति से प्रतिपादित नहीं हे, वर युक्ति-हीन॒ है। यह आक्षेप “ 
सभी भारतीय दर्शन के विरुद्ध नहीं किया जा सकता। भारतीय 
दर्शनों भे स्व॒तन्न विचार का प्रयोग प्रायः उसी भांति हुआ है. जिस भांति. 
वत्तेमान समय के पाश्चात्य दशनों में होता है। यद्यपि यह आक्षेप 
मीमांसा ओर वेदन्त के विरुद्ध अवश्य लगाया जा सकता है, क्‍योंकि 
ये आप्त वचनों का अनुसरण करते हैं, तथापि स्वतत्न विचार के द्वारा 
ही इनके सिद्धान्तों की पुष्टि हुई है। आप्त बचनों को यदि इन पे दृटा 
दिया जाय ठो भी ये दृढ रहेंगे। यहाँतक कि यदि इनकी तुलना अन्य- 
देशों के युक्ति-प्रतिपादित सिद्धान्तों से की जाय तो थे न्यून नहीं 
खिद्ध होंगे। मनुष्य विचारशील होता है। अतः, वह तब तक किसी 
विपय को स्वीकार नहीं करता हे जब तक वह युक्ति-संगत नहीं 
होता। किन्तु, यदि कोई दाशंनिक विचार युक्ति से प्रतिपादित 
होने के साथ-साथ मार्जित बुद्धि तथा शुद्ध-चित्त महापुरुषों 
की अनुभूतियों का समथन पाता है. तो उसका महत्त्व और भी 
बढ़ जाता है । 


१० 
( 9 ) भारतीय दरानों का क्रमिक विकात्त 
पे >> उप; >> उगेप के द >> 
यूरोपीय इशेत के इतिहास स पता चल्नता दे कि बूराप के दरशेनें 


उन्पत्ति एक साथ नहीं. बर एक दूसरे के पश्चात द्वोती गई हे 
कुछ समय तक एक दुशन का अ्रचार रहता 


€ृ 
भारतीय दश्शतों _0के बाद किसी दूसरे सत का उत्थान होदा है। 


का विदकाध् कर के 
भारतीय द्शेनों का विकास इस तरह नहीं हुआ 

है। इसमे तो कोई संदेह नहीं है कि भारतीय दशेनों की उत्पत्ति 

एक ही समय मे नहीं हुई ह (किन्तु, इनका विझास शानाब्दियों तक 


स,ध-साथ होता रहा हैं। भारत से उनसे को जीवन का एक अग 
साला गया हू। यहों ज्यों ही किसी दार्शनिक मत का प्रतिपाइनत 
दादा था त्वों ही उसके अनुयायियों का एक सम्प्रदाय म्थापित हो 
जाता था। सम्पदाय के सभी सदस्य उस दाह निक विचार को 
अपने जीवन का अग सानते थ्र, तथा उसी के अनुसार अपना जीवन 
विदाते थ। कि्ती प्रस्पद/य की एक पीढ़ी के बाद दूसरी पीढ़ी के 
लोग उसका अनुसरण करते थ । ओर इस प्रकार उस धस्पद्राय की 
एक हविच्छिन्न परस्परा ठनी रहती थी। यही कारण था कि 
भारत के विभिन्न दर्शन निरतर कई शत्ताव्दियां तक प्रचलित रहे 
। सामाजिक तथा राजनैतिक परिवत्तेनों के कारण भारतीय दशन का 
विकास आज्-कल प्रायः चन्द्र सा हो गया है। किन्तु आजकल भी 
कुछ प्रमुल भारतीय दशेनों के अनुयायी जहॉ-तहाँ पाये जाने हैं । 
जैसा पहले कहा जा चुका है भारतीय दशेन अपने-अपने क्षेत्र 
में ही सीमित नहीं रहते थे, चर उनमे पारस्परिक आलोचनाएंँ 
«५... चलती रहती थीं। वस्तुतः भारतीय दरोनों में 
अप अक प्रतिपक्षी के आज्षेप का युक्ति-पू्वक खंडन करने की 
इस्वॉल सी एक प्रथा चल गइठ थी । इसी पारत्परिक-आलोचना 
फत्न-स्वरूप भारत में सह्छों दाशंनिक ग्रन्थों की 
रचना हे गई है । आले:चना-प्रत्यालोचना का एक दूसरा परिणाम 
यह हुआ हे कि भारतीय दारनिकों णे अपने विचारों को स्पष्ट तथा 


११ 


अभ्रान्त रूप से व्यक्त करने का एक व्यसन हो गया है। अपने 
विचारों को सबंधा दोपष-रहित तथा आज्ेप-हीन बनाने के लिये वे 
स्वभावत' प्रवत्न करते थे। सलेप झे यह कहा जा सकता है कि 
भारतीय दर्शन की समुचित आलोचना उसी ऊे भीतर एणई 
जाती है । 


उपयु क्त विवरण से यह स्पष्ट है. कि भारतीय दर्शनों मे विचारों 
के आदान-प्रशन की प्रथा थी । अब हमे यह जानना चाहिये कि 
भारतीय दाशंनिर साहित्य की उत्पत्ति तथा वृद्धि 
झिस प्रकार हुईैं। हस पहले कह आये हैं कि 
अविकांश दाशनिक मतों की उत्पत्ति प्रत्यक्ष या 
अप्रत्यक्ष ढंग से वेद से हुई है। आस्तिक दर्शनों के साहित्य के 
इतिहास से ज्ञात होता हे कि वेद तथा उपनिषद्‌ के बाद: 
सत्न-साहित्य की उत्पत्ति हुई है। दार्शनिक विचारों का सुब्यव- 
स्थित तथा क्रम-बद्ध रूप सब-प्रथम सुत्र-साहित्य में ही पाया जाता 
है। सतन्न शब्द का अथ्थ 'सृतः है। किन्तु, उपथुक्त प्रसग में स॒न्न का 
अथ 'सक्तिप्त स्तृति-सहायक उक्ति! है ।& प्राचीन समय मे ठाशनिक 
विवेचन मोंखिक होता था। गुरुनशिष्यों में भी विचार-विनिमय 
मंीखिक ही हुआ करता था। अत , यह आवश्यक 
था कि दाशनिक समस्याओं को, उनके आल्षेपों 
तथा समाधानों को, स्मरण रखने के लिये, 
संक्षिप्त रूप दिया जाय। इसी प्रकार सृन्न-ग्न्थों की उत्पत्ति हुई है। 
सून्न-अन्थ, विपय-भेद् के अनुसार, अध्याय, पाद, अधिकरण 
आदि में विभक्त रहता है। बादरायण के ब्रह्म-सूत्र में वेदों के, 
विशेषत' उपनिपदों के, दार्शनिक विचारों का संग्रह है, तथा उन्हें 
एक सुव्यवस्थित रूप दिया गया है । वेद तथा उपनिपद्‌ के दाशनिक 
विचारों के विस्द्ध ओ आक्तेप किय गये दूँ उनका समाधान भी 


& लघूनि सूचितार्थानि स्वरपाक्तर-पदानि च्च्‌ा 
सबंतः सारभतानि सून्राय्याहुमनीपियः ॥ भामती १7] 


दाशनिक साहित्य 
दा विकास 


आस्तिक दशनों 
का सूच्र-साहित्य 





श्र 


ब्रह्म-सृत्र मे किया गया है। त्रह्म-सूत्र ही वेदान्त का सबसे पहला 
क्रम-चद्ध अन्थ है। इसी तरह मीसासा के लिये जैंमिनि ने, न्याय 
के लिये गौतम ने, वैशेषिक के लिय कणाद ने, योग के लिये पत- 
जलि ने सूत्र-म्रन्थों की रचना की है। कपिल सांख्य-दशंन के अब- 
तक माने जाते हैँं। सांख्य-सन्र” के रचयिता कपिल ही सममे 
जाते द। किन्तु, साख्य-सृत्र जो आज-कल प्राप्त ह वह कपिल का 
मूल ग्रन्थ नहीं माना जाता हैं। प्राप्य अंथों में ईश्वरक्ृष्ण की 
'सांख्य कारिक्ा? ही साख्य की सबसे प्राचीन ओर प्रामाणिक रचना 
समझी जाती है । 

सूत्र अत्यन्त सक्षिप्त होते थे। उनका अर्थ सहन चोधगम्य 
नहीं होता था। अत , उनकी व्याख्या के लिये टीकाएँ हुई' । सूत्र- 
अन्थ की टीका को भाष्यक्क कहते हैं। साप्यों के 
नामों तथा अन्य विद्येपताओं के सम्बंध में 
आगे वर्णन किया जायगा। यहां यह उल्लेखनीय है. कि कभी- 
कभी अनेक भाष्यकारों से व्याख्या किये जाने के कारण एक 
सूत्र-अन्थ के भी अनेक भाष्य हुए। भाष्यकारों ने अपने-अपने 
भाष्यों से अपने-अपने सर्तों की पुष्टि की। उदाहरणाथ शंकर, 
राभानुज, रामानन्द, सध्व, वल्लभ, निस्वाक, बलदेव आदि भाष्य- 
कारों ने अह्य-सूत्र के मिन्न-मिन्न साष्य लिखे। भाष्य-भेद के अनुसार 
वेदान्त के अनुयायियों की अलग-अलग गोष्टियोँ बनीं। इस प्रकार 
वेदान्त की भ्नेक शाखाएँ हो गई । य शाखाएँ आजकल भी विद्यमान 
हैं| भाष्य-युग के भाष्यों की भी व्याख्याएँ लिखी 
गई । उशेनों के संक्षिप्त चिवरगा के लिये तथा 
उनकी व्याख्या एबं आलोचना के लिये स्वतंत्र 
अन्थ सी लिखे गये। आस्तिक दशेनों के साहित्य का यही संक्षिप्त 
इतिहास हे । 

६ सूत्रों वण्यंत्ते येत पदैः , सूत्नानुसारिसिः । 

'स्वपद्ालि च बण्यस्ते भाषय भाप्यणिदों विदुः । 


सूत्र ग्रन्थों के भाप्य 


भाध्यों की व्याध्या 
तथा स्टतंत्न प्रन्थ 
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नास्तिक दशनों के विकास का इतिहास भी प्राय' इसी प्रकार 
है। किन्तु, उनका घिकास सूत्र-भाष्य के क्रम से नहीं हुआ है । उनके 
विकास का विवरण यथास्थान आगे दिया जायगा | 
या तो भारतीय दशनों में सिद्धान्तों की अनेक भिन्नताएं हैं, 
फिर भी उनके अतगंत सामजस्थ भी हैं। सभी व्यक्ति सभी 
कार्यो के योग्य नही होते। विशेषत धार्मिक, दार्शनिक तथा सामा- 
जिक विपयो के लिये, योग्यतानुसार अधिकार-भेद होता है । जितने 
भारतीय दर्शन हैं, सभी मानो व्यावहारिक जीवन के लिये भिन्न- 
भिन्न प्रकार के साधन है। चार्वाक के भतिकवाद से लेकर शंकर 
आर दल के वेदान्त तक जितने द्शंन हं, सभी योग्यता 
स्रषिकार का भेद स्पेभाव-भेद के अनुसार विचास्मय जीवन 
चिताने के लिये भिन्न-भिन्न माग हैं। इसी कारण 
विभिन्न दशनों के अनुयायियों का अधिकार-भेद निरूपित होता 
था। किन्तु इससे यह स्पष्ट हे कि सभी दर्शन व्यवहार के 
योग्य हते थ्रे। इसके अतिरिक्त भी भारतीय दशेनों मे ओर 
अनेक समानताएँ है, जिन्हें हम भारतीय सस्क्ृति की विशेषता कह 
सकते हैं । 
५... -($ ) भारतीय दर्शनों की विशेषताएँ 
इशेन ही किसी देश की सभ्यता तथा सस्क्रति को गारबान्वित 
करता है। दर्शन की उत्पत्ति स्थान-विशेष के प्रचलित बिचारो से 
होती है। अत , दशन मे सामाजिक विवारों की 
भारतोव दशनों व आवश्य पाई जाती है। भारतीय दशनों 
हलक हक में मततन्सेद तो अवश्य है, किन्तु भारतीय 
सम्कृति की छाप रहन के कारण उनमें साम्य 
भी पाया जाता है। इस माम्य को हम भारतीय दशनों 
का मैतिक तथा आध्यात्मिक साम्य कह सकते हैं। इसे भली- 
भॉति सममले के लिये इसके मुख्य-मुख्य लक्षणों का विचार करना 


परम आवश्यक है। 
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(१) भारतीय दशनों का सबसे महत्त्व-पूर्ण तथा मूल-भूत साम्य 
यह है कि वे सभी पुरुपार्थ'लाधन के लिये हैं। इसका विचार अंशतः 
हम ऊपर कर चुके हैं। भारत के सभी दर्शन मानते हूं 

७... कि दशन जीवन के लिये बहुत उपयोगी होता 
भारतीय दशनों है। अतः, जीवन के लक्ष्य को समकोे के 
था उद् रच ८ न द् रप 

लिय दर्शन का परिशीज्ञन नितान्त आवश्यक हैं 
दशेन का उद्दे श्य केचल मानसिक कोनृहल्ल की नियृत्ति नहीं हैं, वल्कि 
किस प्रकार मनुष्य दूर-दृष्टि, भविष्य-दृष्टि तथा अन्तद् प्टि के साथ 
जीवन-यापन कर सके--इसी की शिक्षा देना है। यही कारण हे 
कि भारत के प्रन्थकार अपने-अपने ग्रन्थों के प्रारम्भ शें थह बता 
देते हैँ कि उनके धन्थ। से पुरुषा्थ-साधन भें बया सहायता मिल 
सकती है | 

छुछ पाश्चात्य विद्वानों & का कथन हैं. कि भारतीय दशन पाना 
केवल नोति-शात्र या धर्म-शाज्र है | यह सवंधथा भ्रान्तिपूरा है। भार 
तीय दशनां म व्यावहारिक उद्द श्य अवश्य है] किन्तु, हम इसका 
मिलान नीति-शाश्ष या धर्स-शास्र से नहीं कर सकते। भारतीय 
दान में युक्तिनविचार ( 7!20765) की उपच्षा नद्दीं क्वी गई हे | 
भारतीय तत्त्व-विद्वान, प्रमाणु-विज्ञाद तथा तक-विज्ञान विचार। की 
दृष्टि स किसी भी पाश्चात्य दशन से हीन नहीं हैं । 

(२) भारतीय दशनों के व्यावहारिक उद्देश्य क्षी प्रधानता 
का कारण इस प्रकार है। संसार सें अनेक दुःख हैं, जिनसे 
जीवन सवथा अंधकारमय बना रहता है) ढःखों 


व रत मल ण्‌ मत में सबथा अशान्ति बनी रहती है। 
तोप से दुशन की ग्लास है 
उसपपत्ति होती है।  गिसिक अरान्ति से विचार की उत्पत्ति होती है। 


इ-विहित या बेद-विराधी जितने भी दर्शन हैं 


सब में दुःख-निवारण के लिये ही विचार की उत्पत्ति हुई 








& [गीए का ला5एए 6 ?070500979, एृष्ठ ३ तथा 58८८ 
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हे। मनुष्य के दुखे। का क्या कारण है-इसे ज्ञानमे के लिये 
भारत के सभी दशैन प्रयत्न करते हैं। दु खें का किस तरह 
नाश हो--इसके लिये सभी दर्शोन ससार तथा मनुष्य के अन्तर्निहित 
तत्वा का अरुसधान करते है । 

नराश्यवाद मन की एक प्रवृत्ति है जो जीवन को विपाव्मय 
समझती है। कुछ लोगा का कथन है कि भारतीय उशन पूरा नेरा- 
श्यवादी हे। अत , व्यावहारिक जीवन पर इसका बड; दुरा प्रभाव 


करी बन न 


पडता हे। किन्तु, यह धिचार सबंधा अखत्य है। 
क्या भारतीय ५ 58 मम 
हर, अर समेन दाँ सारतीय दशंत इस अथ से अवश्य नेराइय- 
वादी हैं ! वाह दे कि वह ससार की वस्तु-स्थिति को देखकर 
बविकल आर व्यथित हो जाता है। किन्तु, वह 
यथायत निराश नहीं हं।ता बर ससार की दु खमय परिस्थिति को 
दर करने के लिये पुरा प्रयक्ष करता है । 
मठुप्य साथररणत अपने उद्मेगो एबं दृष्णाओं के वशीभूत हो। 
जीवन व्यतीत करत' है। उसके उद्वग अज्नान से भरें होते ह, 
तथ्रा उराकी ठृष्णाएँ सहज शान्त नहीं होती हे | फल यह होता है कि 
उसके ट खो का अन्त नहीं होता हे। वे अविकाधिक बढते ही जाते 
| कोई भी दर्शन उस प्रकार जीवन को सवंधा टु खमय बत्तल्ाकर 
ख्विन्त नहीं हो सकता । भारतवर्ष का प्राचीन नाठक भी शायद 
ही द खवान्त होता था।। यह भी भारतीय दाशेनिक विचार-वारा 
का ही प्रभाव जान पडता है। हम »ज्ञानवश जिन दुखा का 
भोग करते है उसका विशद्‌ वर्शान सारतीय दशेनों मे ऋचश्य किया 
गया है। किन्त, साथ-साथ उनसे आशा का सदेश भी मिल्वता है। 
इन चविचारों का सागश महात्मा बुद्ध के चार आयसत्यों सम णया 
जाता है। महात्मा चुद्ध क समस्त ज्ञान का निचोड उनके आय- 
सत्य में हीं मित्रता है। थे इस प्रक र ह--(१) दुख है । (२) दुख 
का कारण है। (३) हु ख का निरोध है। (४) ढ॒ ख-निराध का 
गाग है। इस तरह हम देखते हैं कि भारतीय दशन की उत्पत्ति 
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से हैं, किन्तु अन्त में वह आशा हो का साग दिखलाता 
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है बुक्तिहीन आशावाद की अपेक्षा नरास्यवाद का प्रभाव ही 
जीबन पर अधिऊ हितकर हे | एक प्रस्यात अमेरिकन अध्यापक 
कहते हैं कि नेतिक दृष्टि से आशावाद नेराग्यवाद की अपेक्षा ढेय 
प्रतीत होता है। क्योंकि नेरास्णवाद विपत्तिणेंस सावधान कर 
देता है. किन्तु आज्ञावाद कूठी निश्चिन्तता मे छुला देता ह। 


लॉ 


रहीये _प ४ जिससे सचयथा 
भारतीयों ने एक आध्यात्मिक मनोद्ञत्ति हे जिससे वे सब 


सराद्ा नह हाते. चर जिसके कारण उनन आशा का वरावर संचार 


उाता रहदा हे । इसे हम विलिण्म जेम्स के शब्दों में अध्यात्मवाद 
($>प्प्पर्भांधए) महू सकते हैं। जेम्स साहब के अनुस्गर झध्यात्म- 
औष्क न न] 


वाद उसे ऋहते हैं जो वह विश्वास हिलाता है कि जयगम्‌ में एक 
शाउवत चनेतिक व्यवस्था हे और ल्िसिसे प्रचर आशा मिलती 
रहती है।. 
हमारी जितनी आक्ांक्षाएं ह उसमें 
* ष्र 
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भी सम्मिलित हैं। दाते ओर वड सवथ जेसे महाक्वियों का नेठिक 
व्यवस्था के अन्तित्व में प्रय-प्रा विश्वास था। 

जलगद्‌ की शाश्नत्त +  छव्िनाओं से 
४7 शक कविताओं में एक 


भेंतिक व्यवस्था 


भारत के सभी दश्नों में नेंदिक व्यवस्था के प्रति विश्वास झब 
श्रद्धा छा भाव वत्तसान हैं! चार्वार्र का भ्रोविक्ृवाद ही इसका 
एकमात्र झपवाद है! चावांक के अतिरिक्त ओर लितने भारतीय 
इुशन हें-चाह में वैद्धिक हों या अवेदिण, इचरवादी हों या 
अनीखरवादी-क्षद्ध एवं विश्वास वी सावना से आपात हैं। 

चह नेतिक व्यतत्धा सावमोम है। यही विश्व की श्र खत्ा 


नगर द्द 


ए 
को ० कं + 
आर बस का मूल हं। यही देवताओं | अहननकओं भें तथा 











छ विशदु दयन के लिये प्रो० राघाइ्ृषण्एव का विपक्ष शिजरा 05079 
भयभ साथ, पृष्ठ २-४० देखिये । 
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अन्यान्य वस्तुओं मे वत्तमान है। वेढ़िके काल में मी इसके प्रति 
ज्ञोगों की श्रद्या थी। ऋग्वेद की ऋचाएं इसे प्रमाणित करती 6 | इस 
अलक्य नेतिक व्यवस्था की ऋग्वेद में ऋत! कहते हं। वैदिक काल 
के बाद मीसांसा मे इसे अपू्ब कहते ह। वत्तेमान जीवन के कर्मो 
का उपभोग परबर्चो जीवन में अपूर्व के द्वारा ही किया जा सकता 
है। न्याय-जैंेपिक में इसे अच्ट! कहते ढें, क्‍योंकि यह दृष्टि- 
कल के लि सा क होता। इसका प्रभाव परमाणुओं पर 
दवा कर्म... तो है। बलुओ का उत्पादन तथा घटनाओं 
का उपक्रम इसी के अनुसार होता है । यही नेतिक 
व्यवस्था आगे चलकर कमबाद कहलाती ढे। कर्मवाद को प्राय. 
भारत के सभी दर्शन मानते दे) कर्मवाद के अठुसार नेतिक 
उत्फर्ष, श्र्थात्‌ कर्मों के धर्म तथा अथर्स स्वेथा सुरक्षित रहते दे । 
इसके अनुसार क्तन्अणाश! तथा अक्ृता+युपगम” नहीं होता। 
अर्थान्‌ किये हुए कर्म का फल्ल नष्ट नहीं होता ओर बिना किये हुए 
क्रम का फल नहीं। सिलता। हमारे कर्मों के फल का कभी नाश नहीं 
होता ओर हम+रे जीवन की घटनाएँ हमारे अतीत कर्मों के 
अनुसार ही घ्रदित होती हें। जैन तथा चोद्ध भी कमबाद को 
मानते हैँ 

5 2 8 पल आय कस पटक 
७ कर्म शब्द के दो अथे हे । पुक झथे से कम के नियम्त का चोध छोता 
है । दूसरे झर्य से इम से ज़ो शक्ति उत्पन्न होती हैं, उसका बोध होता दै। इंती 
शक्ति के द्वारा कर्मफल उत्पन्न होते हैं। दूसरे अर्थ के अनुसार कम के तीन 
भेट हैं-“(१) सचित कर्म (२) प्रारद्ध कर्म, तथा (३) संचीयसान कर्म । 
(१) सचित कर्म डस करे शक्ति को कहते हैँ जो अतीत कर्मों से उत्पन्ष होती 
है, किन्तु जिसके फर्शों का प्रारम्म नहीं हुध्षा रहता । (२) प्रारघ कम भी 
पूर्व "जीवन में दी उत्पन्न होता दे हिन्द उसके फलों का प्रास्भ इस जोघन 
में हो चुझा रहता है। चथा--वर्तमाव शरीर तथा घन-सम्पत्ति। (३) 
संचीयसान था कियसाण कर्म उसे कहते दें मिसका संचय पत्त स्राव जीपन में 

होता दे । ह 


श्द्ध 


डेनमार्क के असिद्ध दाशनिक हेराल हेशंडिक् ( सथाणत छ०- 
रिठपड़ ) घस की पारेभाया करते हुए कहते हँ--महुष्य के अच्छे या 
बुरे कमो का फल नष्ट नहीं होताः ऐसे विधान में विश्वास का नास 
ही थम है| 8 इस तरह के विश्वास के कारण ही जैन घर तथा 
वोद्द बस अनीचरवादी होते हुए सी घर्म कहे जा सकते हैं। 

'ससार में नेतिक व्यवस्था है' चह विश्वास होने से ही लोगों 
आशा का सचार होता हं। ऐसी हालत में लोग 
अपने को ही अपना भाग्य-निर्माता सममते हैं। 
भारतवासी अपने वत्तमान जीवन के ढु.खोँ- को 
अपने पूर्ववर्ची जीवन के दुरे कर्मों का परिणाम मानते ह तथा 
वत्तमान जीवन के सुकूसों से अपने भविष्य जीवन को सुखमव 
बनाने की आशा रखते हँ। मनुष्य-जीवन में इच्छा की स्वतंत्रता 
था पुरुषकार दोनों ही संभव हैं। “इससे यह स्पष्ठ- है कि 
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कनमवाद का अथ सन्यवाद या नचियातवाद नहां ह। 


नतिक्त व्यवस्या से 
पझाशा की उत्पत्ति 


| +॥॥ 
| 


हे 
थे 
कम 


(४) भारतीय दर्शनों का एक और सामान्य बर्स है जिसका 
कमचाद के साथ गहरा सम्बन्ध है। इसके अनुसार संसार मानों 
एक रंगरंच हें जिसमे सनुप्यो को कम करने का अवसर मिलता 
है। जिस तरह रंगसच पर नाटक के पात्र सलवज कर आते हैं ओर 
पात्र-्संद के अनुसार नाव्य करते हे, उसी तरह 
सनुष्य इस संसार के मच पर शरीर, इन्द्रिय आदि 
उपकरण स सज्जित होकर आना हे तथा योग्यता- 
नुसार अपना कर करता है । महुष्व से आशा की जाती है कि वह 
अपना कर्म नेतिक ढंग से करे जिससे उसका वत्तसान दया सविष्य 
छुलमय हो | शरीर, झलेन्द्रिय, कर्मेन्द्रिय, वाह्य परिस्थिति आदि 
विषय ईखर से अथवा ग्रकृति से वो मिलते हैं, किन्तु उनकी आप्ति 
पूर्वाजित कम के अनुसार ही होती हे । 


संसार सातों एक 
ह। के कै 
रास हे 
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( ४ ) भारतीय दर्शनों की एक समानता यह भी है कि वे अज्ञान 
को बंधन का कारण मानते हैं । अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान के अभाव से 
अज्ञान वंधत का | रीरीर-पधन होता है ओर दुखों की उत्पत्ति 
कारण है। झत, ढोती हे। इनसे मुक्ति तमी मिल्ष सकती है जब ससार 
तखज्ञान से ही तथा आत्मा का तत्त्वज्ञान प्राप्त हो। पुन' पुन 
सुक्ति भ्राप्त हो जन्म अहण करना तथा जीवन के दुःखों को सहदना 
सकती है ही सनुष्य के लिये बवन हे । पुनजन्म की सभावना 
का नाश मोक्ष से ही हो सकता है। जैनसत, चोड्धमत, सांख्य तथा अद्वित 
वेदान्त के अनुसार मोक्ष की प्राप्ति जीवन के रहते भी हो सकती 
है| अर्थात्‌ यथाथ सुख जीवन-काल मे भी प्राप्त हो सकता है । 

वंधन से मोक्ष पाने की जो शिक्षा दी गईं है! उसका तात्पये यह 
नहीं कि हम संसार से पराइमुख होकर केवल परलोक-चिंता मे 
लगे रहे । वर इसका तात्पय यह है कि दम इहलोक तथा इहकाल- 

की अधिक महत्त्व न दे। अपनी दृष्टि को केवल इस लोक में 
सीमित न रक्खे और अदूरदर्शिता से बचे । * 

मनुष्य के दु खों का मूल कारण अज्ञान है। अतः दु'खों को 
दर करने के लिये ज्ञान की प्राप्ति परमावश्यक है। इससे यह नहीं 
समभाना चाहिये कि भारतीय दाशेनिकों के अनुसार ठु खो को दूर 
करने के लिये केबल तत्त्वज्ञान काफी है। तत्त्वतान को स्थायी तथा 
सफल बनाने के लिये दो तरह के अभ्यासों की आवश्यकता है 
(१) निदिध्यासन अथात्‌ स्वीकृत सिद्धान्तों का अनवरत 
चितन | तथा ( २ ) आत्म-सयम । * 

(६ ) जीवन के आदरशे को ग्राप्त करने के ज्षिये एकाप्र चितन 
तथा ध्यान की इतनी अधिक आवश्यकता हे कि भारतीय दशन में 
अज्ञान को दूर ईनके लिये एक वढ़ी साधन-पद्धति का विकास हुआ 
करने के लिग्रे नि- है। इस पद्धति का विस्तृत बणन यंग 
दिष्यासन झाव- दर्शन में मिलता है। किन्तु इससे यह नहीं 
श्यक है सममना चाहिये कि इसका वर्णन केवल योगदशन 
में ही पाया जाता है। बौद्ध, जेन, सांख्य, चेदान्त तथा न्याय-बैशेषिक 


4० 


पा 


दश्शनों मे भी इसका वर्शान किसी न किसी रूप सम पाया जाता 
हैं। केवल वारकिक युक्ति के छारा जो दाशनिक सिद्धान्त स्थापित - 
होते हूँ, वे स्थायी नहीं होते। उनका प्रभाव क्षरिक होता ह। 
अत' कोरे ठत्त्वज्ञान से ही अनज्नान का नाश नहीं होता। आन्त 
सरकार वश देनिक जीवन विताने के कारण हमारा अश्लान ओर 
वद्धवूल हो जाता हैं। इसलिये हमारे चिचार, वचन तथा कर्म 
अन्नान के रंग से रंग जाने हैँ। फल यह होता हे कि विद्वार, वचन 
तथा कम से पुष्टठ होने के कारण अज्ञान और भी हृतर होता जाता 
हं। ऐसे प्रचल अज्ञान का निराकरण करने के लिये तत्त्वज्ञान का 
निरंतर अनुशीलन आवश्यक है। जिस श्रकार चिरंतन सामाजिक 
प्रपंचों में संलम रहने से मिथ्यान्नान था झुर्संस्कार की पुष्टि होती 
है, उसी प्रकार विपरीत दिशा में दीघ्रेकालीन चिंतन एवं अभ्यास 
के द्वारा ही उनका क्षय तथा नाञश्ा' हों सकता हैं। अत. ज्ञान की 
परिपक्ता के लिये निरंतर सावना की आवश्यकता है। 
साथना के विना न तो अज्ञान का साशु. दी हो सकता. है न 
ठत्त्वज्ञान के प्रति हमारा विश्वास ही जम सकता हैं । 

(७) सिद्धान्तों का एकाग्रचित्त से मनन करने के लिये वथा 
उन्हें जीवन में चरिताथ करने के लिये आत्मसंयचम की आवश्यकता 
है। सोक्रेटिस ( 50८:४:८5 ) का कथन है कि ज्ञान ही धर्म है 
( ५06 8 घाएए८०2० ) । किंतु उनके अनुयायियों"का उनसे 
सतभेद था। उनके अतुयायियों का कथन था कि 


झआत्मन्संचय से के के » 
तत्त्ववान प्राप्त होने से ही धर्म नहीं होता है। 

घासताधों का मे 38577 ७ 

लिरोध हमारे कमे स्वभावतः धार्मिक नहीं होते। 


उनकी उत्पत्ति हुवा वासनाओं तथा नीच प्रद्ल- 
त्तियों के कारण हाती ह। अतः जवतक तृप्णाओं तथा नीच प्रवृत्तियाँ 
का पूर्ण नियंत्रण नहीं दो तव तक हमारे कर्म पूर्णतया नेतिक या 
घार्मिक नहीं हो खकते। इस विचार को चार्वाक के अतिरिक्त 
और सभी भारतीय दशेन मानते हैं। ठीक ही कहा है कि «« 
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“जानासि धर्म न व में प्रवृत्ति: । 
जानाम्यधर्स ने च मे निवृत्तिः ॥” 

सांसारिक चसतुओं के सिथ्या-ज्ञान से वासनाओं तथा कुसंर्कारों 
की उत्पत्ति होती है। उनके वशोभूत होने के कारण हमारे कर्मे 
तथा वचन इसारे सिद्धान्तों के अनुसार नहीं होते । भारतीय दार्श- 
निककों ने मनुष्य की बासनाओं तथा कुसस्कारों का मिन्न-भिन्नू ढग 
से वर्णन किया है किन्तु सबों ने राग तथा द्वेष को ही, प्रमुख माना 
है। साधारणतः हमारे कर्म राग-द्वेष से ही उत्पन्न होते हैं। हमारी 
ज्ञानेन्द्रियों तथा कर्मन्द्रियों # राग-ढेप के अनुसार ही कार्य करती 
हैं। इन ग्रवृतियों के अतुसार घराबर काय करते रहने से थे और 
तीत्र हो जाती हैं। ससार-सस्वन्धी मिथ्याज्ञान का तथा रागद्वेष 
जैसी अवृत्तियों का नाश तत्त्वज्ञान से ही हो सकता है। तत्त्वज्ञान 
प्राप्त करने के बाद ही इन्द्रियों के पुराने अभ्यास दूर हो सकते 
तथा उनका विवेक-माग पर चलना संभव हो सकता है। यह 
सही है कि इन्द्रियों का चिवेक-मारो पर-चलना नितान्‍्त कठिन है, 
किन्तु यह परम वांछनीय है। इसके लिये अखण्ड अभ्यास तथा 
सदाचार की आवश्यकता है। अत' भारतीय दाशनिक अभ्यास 
को अत्यधिक महत्व देते हैं) उचित दिशा मे अखण्ड प्रयत्न करना 
ही अभ्यास! है। 

मन, राग-हेंप, ज्ञानेन्द्रिय तथा कर्मेन्द्रिय का नियंत्रण ही आत्म“ 
संयम कहलाता है। आत्म-सयम का अये इन्द्रियों की वृत्तियों का 
केवल निरोध करना ही नहीं है, परन्तु उनकी कुप्रबृत्तियों का दमन 
कर उन्हें विवेक के माग पर चलाना है | 

कुछ लोग कहते हैं कि भारतीय देन आत्म-निम्नद तथा संन्यास 
'ही सिखलाता है और मनुष्य की स्वाभाविक प्रवृत्तियों का उच्छेदर 
आवश्यक समभता है। किन्दु यह दोषारोपण बुत सम्मान हा 
७ ज्ञानेन्द्रिया-- मन, चक्षु त्वचा, नासिका, जिल्ला तथा कण । 

कर्मेन्द्रियाँ--सुख हस्त, पाढ़, वायु, तथ! उपस्थ । 


श्र 

है। उपनिषद्-युग के समय से ही भारतीय दाशनिक यह मानते 
आ रहे हैं कि यद्यपि मनुष्य-जीवन, में आत्मा ही सवश्रेष्ठ है तथापि 
मनुष्य का अस्तित्व शरीर, प्राण मन आदि पर भी निभर करता है। 
एक ऋषि ने यहाँ तक कहा था कि अन्न के विना चितन,भी संभव 
नहीं है। वे यह नहीं कहते थे कि हमारी प्रवृत्तियों का नाश हो 
जाय, वरं वे उनके सुधार की शिक्षा देते थे जिसमें हम धार्मिक 
विचारों का अनुशीलन कर सके। प्रवृत्तियों को बुरे मांग से हटाने 
के साथ-साथ अच्छे कम करने का भी निर्देश रहता था। ऐसा 
निर्देश हमें योग जैसे कट्रपथी मत में भी मित्रता हैं। योग 
दशन मे योगाड्नों के नाम से यम” तथा नियम” दोनों का उपदेश 
है। यम तो निवृत्तिमूलक है, किन्तु सार साथ नियमों के 
पालन का भी निर्देश है। यम पॉच हैं--(() हिंखा नहीं करनी 
चाहिये। (२) क्ूठ नहीं वोलना चाहिये। (३) चोरी नहीं 
करनी चाहिये। (४) काम-वासना सें नहीं पड़ना चाहिये। 
(४) लोभ नही करना चाहिये। इन पॉच यों के अनुसार अहिंसा, 
सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचयें तथा अपरिश्ह के पालन का उपदेश 
दिया गया है। किन्तु इनके साथ-साथ नियमों के पालन का भी 
निर्देश है। शोच, संतोप, तप, स्वाध्याय तथा ईश्वर-प्रशिधान ये पॉच 
सलियस हैं। यह केवल योगद्शन में ही नहीं, बर॑ अन्यान्य झास्तिक 
दशनों, वोद्ध एवं जैन मतों में भी पाया जाता है। अन्य दशेनों में 
भी अहिंसा, मैत्री, तथा करुणा को अत्यधिक महत्त दिया गया 
है।- गीता में भी इन्द्रियों को निष्किय बनाने की शिक्षा नहीं दी गई 
है , वरं उन्हें विवेक के अनुसार परिचालित करने का उपदेश 
दिया गया है। 


& “रागद्वेषविमुक्ते स्तु विपयानिन्द्रियेश्वरन। 
आत्मवश्ये. विधेयात्मा प्रसादमधिगच्छति ॥|! 








€ गीता भध्याय २ छोक ६४ 
हा ४8 


हु २३ 


जो व्यक्ति इन्द्रियों को रागद्वेप से रहित कर तथा अपने वश मे. 
लाकर आत्मविजयी हो जाते हैँ बे इन्द्रिया के द्वारा विषयों-का 
भोग करते हुए भी प्रसाद या सतोप प्राप्त करते हैं। 


(८) चार्वाक के अतिरिक्त और सभी भारतीय दवशेन मोक्ष 
को जीवन का अन्तिम लक्ष्य मानते हैं। किन्तु मिन्न-भिन्न दर्शनों मे 
मॉमिही लि बता मोक्ष के भिन्न-भिन्न अथ हैं । यह तो सभी स्वीकार 
लरक फेदप करते हैं कि मोक्ष की आत्ति से जीवन के द खो 

का नाश हो जाता है। किन्तु कुछ दशेनों के 
अनुसार मोक्ष से केवल दु'खों का नाश ही नही होता बर आनन्द 
की भी क्राप्ति होती है | चेदान्त, जैन आइहि सर्तों के अनुसार मोह्ष 
से आनन्द की प्रण्ति होती है। कुछ विद्वानों का कथन है कि वोटों 


ही रकम 2 है ग+० फ्० ०७- “५४०५ ०4492: 
(७) भारतीय दर्शन में देश-क्ाल का विचार 


नेतिक तथ! आध्यात्मिक विचारों की समानता के साथ-साथ 


भारतीय दर्शनों मे यह भी एक साच्श्य है कि वे देश तथा काल्न 
को अनन्त मानते हैं। देश तथा काल की अनन्तता का प्रभाव 


भारतीय दर्शनों के नेतिक तथा आध्यात्मिक विचारों पर बहुत 
अविक पडा है । 

पाश्चात्य देशों के कुछ लोगों का मत था कि संसार की स॒ह्टि आय: 
छः हजार वर्ष पूर्व हुई है तथा केवल मनुप्य के लिये ही हुई है। 
किन्तु यह मत अत्यन्त संबीण है। इस मत के अनुसार मनुष्य 
को अधिक महत्त्व दे दिया गया है | डारविन प्रश्नति जीव-विज्ञान के 
पण्डितों के आविप्कारों के द्वारा ख्ष्टिवाद का खंडन हो जाता है। 
इन वेज्नानिकों के अनुसार संसार के सभी जीवों की स॒ष्टि एक साथ 
नही हुईं है बर उनका क्रमिक विकास हुआ हे। इसके विकास में 
लाखों वर्ष क्गे हैं | ज्योतिर्वितान के अनुसार विश्व बहुत द्वी विम्दत 


श्४ 


ज़्था व्यापक हैं। इसके व्यास की लम्बाई करोड़ों किरण-वर्षो& 
की मानी जाती है। निखिल विश्व सें सूथ एक कण मात्र है। 
प्रथ्वी उस कण के दश लाख भागों मे एक भाग दै। ज्योतिर्विज्ञान 
के विद्वानों का कथन है कि आकाश में जो वाष्पपुज इदृष्टिगोचर 
होता हैं. उसके एक-एक कण से एक-एक सौ करोड़ सुर्यों की रूप्टि 
हो सकती है ! 

देश-काल की इस विशालता को समभने से हमारी कल्पना शक्ति 
पराभूत हो जाती है। पुराणों में भी इसका वर्शन आया है। यदि 
इस विशालता का समथ व आधुनिक विज्ञान से नहीं हुआ ,होवा तो 
सभव था कि हम इसे कपोल-कल्पना मात्र समभते । 

विष्णापुराण में विश्व की वृहत्ता का विशद्‌ वर्णन किया गया 
है। इसके अनुसार यह प्रथ्वी एक लोक है। चोदह लोकों का 
एक ब्रह्माण्ड होता है | दो लोकों के मध्य करोड़ों त्रह्माण्ड 
सम्मिलित हैं । है 

आधुनिक वैज्ञानिकों की तरह भारतीय भी काल की अनन्तता 
का वर्णन साधारण लोकिक ढंग से नहीं करते थे। सरूृष्टि काल की 
माप के लिये ब्रह्मा का एक दिन सानदण्ड माना गया है। उनका एक 
दिन १००७ युयों के अर्थात्‌ 9३९०००००० वर्षों तक कायस रहता है। 
सृष्टि का अन्त होने पर त्रह्मा की रात का प्रारम्भ होता है। इसे प्रलय 
कहते ६ैं। इस तरह के रात-दिन, अर्थात्‌ सष्टि-प्रतय अनादि 
काल से होते आ रहे हैं |. है 

सष्टि का आदि-निशंय नहीं हो सकता। ऐसा नहीं कहा 
जा सकता है कि सृष्टि का प्रारम्भ अमुक समय में हुआ। जो ही 


&8 |. 77. ]९०॥78 की ]र४एा८ चामक पत्रिका देखिये । एक क्िरण- 
वर्ष ५, ५७५, ६४५, २००,००० भील के वरा-वर है। किरण 
की ग्रति प्रत्ति सेकण्ड १८६३२५ मील है। इसलिये एक वर्ष में किरण का 
गति 5 ६० % ६० » २४ »< ३६५ % १८६३२५ मीलज"-प५,५७५, - 

» हैड५, २००,००० मील हूँ । 





श्र 


समय इसके लिये निर्धारित किया जञायगा वही संदिग्ध होगा. 
ज्योंकि यह सवथा संभव है कि सृष्टि का प्रारम्भ निर्धारित समय कै 
पूर्व ही हुआ हो। अतः प्रमाणाभाव कारण भारतीय पण्डित सुप्टि- 
क्रम को अनादि मानते हं। वत्तमान सृप्टि के पहले अनेक ऋष्टियोँ 
हुई हैं तथा अनेक प्रलय भी हए हैँ। अर्थात्‌ बत्तमान झूप्टि का 
प्रास्म्म झअनेक खप्टियों तथा प्रलयों के लद हआ है। चूँकि सृप्टि 
ओर प्रलय का क्रम अनादि है, इसलिये आदि सृष्टि का कालनिरूपण 
व्रिलकुल् व्यय है। किसी भी अनादि क्रम मे आदि का अन्वेषण 
सचंथा निरथंक होता है. क्वॉकि अनादि में आदि का अस्तित्व ही 
नहीं रहता है। 

विश्व की अनन्त व्यापकता से प्रभावित होकर भारतीय विद्वानों 
ने प्रथ्वी छो अत्यन्त नगण्व माना है। ससारिक जीवन नथा 
लाकिक चभव को भी नश्वर तथा महत्त्वदहीन समझा हं। 
अनन्त आकाश मे प्रथ्वी एक चिन्दू-मात्र है। जीवन सानों काल- 
समुद्र में एक छोटी सी लह॒री हैं। इस समुद्र मे जीवन रूपी 
अनेक लहरियाँ आती ह आर जाती ह। किन्तु विश्व की इृ्टि 
से इसका कोड विशेष महत्त्व नहीं है। शवाच्दियों तक कायम 
रहनेवाली सभ्यता भी कोई आश्चर्य का विपय नहीं है। इस 
भूतल पर एक ही सत्ययुग नहीं हुआ है। सृष्टि ओर अलय के 
अनादि क्रम मे न मालूम कितने सत्ययुग आये हैं। यह सही है कि 
सत्यथुग के साथ-साथ कलियुग भी आये हैं। किंतु काल चक्र के 
साथ-साथ सभ्यता का विकास ओर विनाश, उत्थान ओर पतस 
होता ही रहता हे। 

इन विचारों का प्रभाव तत्त्वविज्ञान पर वहुत अधिक पढ़ा है। 
दार्शनिकों का मत है कि वत्तमान जगन्‌ की उत्पत्ति पृववर्ती जगत्‌ से 
हुई है । अत वर्तमान जगन के लान के लिये पृर्ववर्त्ती जगन्‌ का ज्ञान 
नितान्त आवश्यक है। दूसरा प्रभाव यह भी पद्म हे कि दशन को 
अनन्त के अनुसन्धान की पूरी श्ेसणा मिली है। धार्मिक विययों पर 


श्द 


भी इन विचारों का काफी प्रभाव पड़ा है, जिससे भारतीय मनीपी 
जीवन को व्यापक आर निर्लिप्त दृष्टि से देखते है। इसी व्यापक 
हृष्टि से प्रभावित होकर वे इस परिवर्त्नशील संसार को शाश्व्रत 
सददीं समभते है तथा अनित्य की अपेक्षा नित्य पर ही उनका ध्यान 
लगा रहता है । 


२, भारतीय दशनों का सिंहावलोकन 


) (१) ज्ार्वाक दर्शन 

चार्षमाक जड़बादी को कहते हैं। चार्वाक के अनुसार प्रत्यक्ष 
ही एक मात्र प्रमाण है। अनुमान, शदत आदि जितने अप्रत्यक्ष 
प्रमाण हूँ, सभी अमान्य तथा श्रममृलक हेँ। अत” प्रत्यक्ष से ज्ञात 
वस्तुओं के अतिरिक्त ओर किसी भी वस्तु के अस्तित्व को नहीं माना 
जा सकता | क 

प्रत्यक्ष के द्वारा हमे भोततिक जगत्‌ का ज्ञान मिलता है। जड् 
ज़गतू चार प्रकार के भौतिक तत्त्वों से बना हुआ है। वायु, अग्नि 
जल तथा प्रृथ्वी--ये ही चार प्रकार के मोतिक तत्त्य हैं। इस तत्वों 
का ज्ञान हमें इन्द्रियों के द्वारा प्राप्त होता हैे। ससार के जितने 
द्र्य हैं, सभी इन्हीं चार तत्त्वों से बने हुए हैं। आत्मा के अस्तित्व के 
लिये कोई भी प्रमाण नहीं है । मनुष्य पूर्णतया भूतों से ही बना हुआ 
है। में स्यूल हूं?, 'मैज्जीण हू, में पगु हू “इन वाक्यों से यह 
बिलकुल साफ है कि मलुण्य और उसके शरीर में कोई भेद नहीं है । 
मनुष्य में चैतन्य है, किन्तु चैतन्य मनुष्य-शरीर का विशेष गुण 
है । चैतन्य की उत्पत्ति भौतिक तर्तों से ही होती है। कुछ लोग 
कहते हैं कि भौतिक तत्त्व अचेतन होता है । अतः उससे बनी चोजें 
'चेतन नहीं हो सकती ।, किन्तु यह सतच्त्य नहीं है । कई वस्तुओं के 
मिलाने से एक नयी वस्तु की उत्पत्ति हो सकती है। इस तरह से 


४७ हु 


उत्पन्न वन्‍तुओं में नये गुणों का भी आविर्भाव हो सकता है। एक 
ही वस्तु की मिन्न-मिन्न अवन्थाओ मे नये नये गुणों की उत्पत्ति हो 
सकती है। चद्यपि लाल रग न तो पान मे, न सुपारी मे, न चुने 
में हैं, फिर भी- उसको एक साथ चबाने से लाल रंग्र की उत्पत्ति हो 
जाती है। गुड में सादक गुण नहीं है। फिर भी शुइ के सइ जाने 
से उसमें मादक गुण की उत्वत्ति हो जाती है। इसी तरह भातिक 
ठत्त्वों का जब विद्येप ढंग से मिश्रण होता हैं, तब जीव-शरीर का 
निर्माण होता है, ओर उसमे चेतन्य का भी सचार हो जाता है। 
शरीर के नष्ट होने पर चेतन्य भी नष्ट हो जाता हे । मृत्यु के बाद 
छुछ भी अवशिष्ठ नहीं रहता। अत. मृत्यु के चाद कर्मों के फल- 
भोग की ऊेई सभावना ही नहीं है 

यह किसी प्रशार सिद्ध नहीं होता कि सृत्यु के वाद सठ॒ष्य का 
कुछ भी अवशिष्ट रहता है। 5श्वर का अन्वित्य भी सत्य नहीं है, 
क््योद्ति ईन्चर का प्रत्यक्ष त्ञान नहीं होता | ईश्वर का अग्तित्व अप्रसा- 
शित्त द्वोने पर संसार की खझष्टि का कोई प्रश्न ही नहीं उठ सकता। 
चार्बाक् मत के अठुसार ससार का निर्माण भूतों के सम्मित्रण से 
स्वतः होता है । इन चबिचारो से यह भी स्पष्ट हैं कि ईश्वर की 
आगाना तथा स्वर्ग की कामना निरथक वातें हैँं। वेदों में तथा 
पुगेहितों मे किसी प्रकार की श्रद्धा रखना मृखंता है। पुरोहित तो 
मनुष्य की श्रद्धा-सावना से अनुचित लाभ उठाकर अपनी जीविका 
निर्वाह करते हैं। अतः बुद्धिमान मत॒ष्यों को चाहिये कि अधिक से 
अधिक मुखनभग्ति को ही जीवन का लक्ष्य वनावें। अन्य ल्यों 
की अपेा खुख-्प्राप्तिही अधिक निमश्चित हे। सुल्ों का परित्वाग 
इसलिये नहीं करना चाहिये कि वे दुखोंसे मिले रहते दें। 
भूसे के कारण अन्न का परित्याग नहीं किया जा सकता है । पशुओं 
के द्वारा चरे जाने के डर से अनाज का बे,ना नहीं छोडा जाता ढें। 
जीवन को अधिक से अविक छुखसय बनाने का तथा दुखों से अधिक 
से अधिक दूर रहने का प्रयत्त करना चाहिये। 


*) 


जमाना 


श्द 


(२) जेन-दरशॉन 

जैन-मत का आरस्म ऐतिहासिक युग के पूर्व ही हुआ है। जैन- 
मत के प्रवत्तकों का एक लम्बा क्रम था। उसमें २४ तीथहूर थे। ये 
मुक्त होते थे। ये अपने मत का प्रचार भी किया करते थे। वद्धंसान 
इस क्रम के २४ वे तीथडूुर थे। वे महावीर के नाम से भी विख्य्गत 
हैं | वे गौतम बुद्ध के समसामयिक्त थे। 

हम देख चुके हूं कि चार्वाक के अनुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण 
है। इनका कथन है कि अनुसान और शब्द को प्रमाण नही साना 
जा सकता क्योंकि इनसे कस्ी-कृरमी यथार्थज्ञान नहीं मिलता है। 
जैन दार्शनिक इन विचारों को नहीं मानते हैं। वे कहते हैं कि 
उपयु क्त युक्ति के अनुसार तो अत्यक्ष को भी प्रमाण नहीं माना 
जा सकता। क्योंकि प्रत्यक्ष भी कभी-कर्ी भ्रमपूर्ण होता है। चार्वाक 
अनुमान का विरोध तो करते हैं, किन्तु स्वयं अनुमान का प्रयोग करते 
हं। वे कहते हैं कि कुछ अनुमान अममूलक हैं। अतः सभी अतु- 
सात अममूलक हैं। क्‍या यह अनुमान नहीं हैं? वे यह भी कहते 
हैं कि हम जिन वस्तुओं को नहीं देख पाते हैं. उनका अस्तित्व नही 
है। अर्थात्‌ अमुक वस्तु दृष्टि-गोचर नहीं है, अत. उसका ओैरितत्व 
नहीं है। क्‍या यह अनुमान नहीं है ? जैन दाशेनिक प्रत्यक्ष 
अतिरिक्त अनुमान और शब्द को भी प्रमाण सानते हैं। अनुमान 
जब तकविप्ान के नियसों के अनुसार होता है तब उससे यथार्थ- 
ज्ञान की प्राप्ति होती है। शब्द-प्रसाण तब सत्य होता है जब वह 
आप्त आर्थात्‌ विश्वासयोग्य पुरुषों का वाक्य होता ' है। जैसों के 
अनुसार आध्यात्मिक विषयों का यथार्थज्ञान प्रत्यक्ष तथा अनुमान 
के द्वारा नहीं प्राप्त हो सकता। इसके लिये स्वाज्ष तथा मुक्त 
ज्िनों या तीथक्ूरों के उपदेश ही प्रमाण हैं। . 

इन्हीं तीन प्रमाणों के आधार पर जैन-दर्शन अवलम्बित है। 
भत्यक्ष के द्वारा भोतिक द्रव्यों का ज्ञान होता है। चार्चाक की तरह 
जैन भी मानते हैं कि मोतिक-ढव्य चार प्रकार के तत्त्वों के ,मिश्रण 


२६ 


से बनते हैं। अनुसान के द्वारा आकाश, काल, घर्से तथा अघमे. 
का ज्ञान होता है। भंतिक द्रव्यो की स्थिति के त्षिये स्थान आवश्यक 
है।इस युक्ति से आकाश का अस्तित्व सिद्ध द्वोता है। द्रव्यों की 
अवस्थाओं का क्रसिक परिवत्तेन काल के विना नहीं हो सकता | 
इस युक्ति से काल का अस्तित्व, सिद्ध होता है। घसे तथा अवर्म 
क्रमश गति तथा स्थिति के कारण हँ। इनका भी अस्तित्व 
निर्विवाद है, क्‍योंकि किसी अनुकूल कारण के बिना द्वव्या में गति 
या स्थिति नहीं आ सकती। धर्म ओर अधमस को यहाँ सामान्य 
अथ मे नहीं लेना चाहिये | चर एक विशेष अर्थ मे लेना चाहिये। 
यहाँ धर्म ओर अधर्स क्रमश. गति ओर स्थिति के कारण के अथ 
से व्यवद्गत होते हँ। भोतिक द्रव्य ( पुदूगल ), आकाश, काल, घम 
तथा अधम के अतिरिक्त ओर भी एक प्रकार का द्रव्य है। प्रत्यक्ष 
तथा अनुमान के द्वारा प्रमाणित है कि प्रत्येक सजीचब द्रव्य मे एक 
चेत्तन वस्तु या जीव है। नारगी के गुणा--अर्थात्‌ उसके रग, आकार, 
गन्ध-को देखकर हम कहते दूँ कि हम नारगी को देख रहे है । 
डसी प्रकार जब हम सुस, दुख आदि अनेक आत्मगत गुणों 
का अनुभव करते हैं तो हम कह सकते हैँ कि हमे अपने जीव 
या आत्मा का प्रत्यक्ष-ज्ञान होता है 7” चंतन्य की उत्पत्ति जड पदाथ' 
से नहींल्‍होी सकती। ऐसा कोई उदाहरण नही हे कि जड पदाथों 
के सयोग से चेतन्य का प्रादुर्भाव हुआ हो । चावकि मत के अनु- 
सार भी हम इसे नहीं मान सकते। क्योंकि प्रत्यक्ष ही एकमात्र 
प्रमाण हे” ओर ऐसा एक भी दृष्टान्त नहीं है जिसमे भौतिक पदार्थों 
के योग से चेतना की उत्पत्ति का प्रत्यक्ष ज्ञान हुआ हो। जीव के 
अस्तित्व को हम इस प्रकार ,सिद्ध कर सकते हैं । यदि कोई चेतन 
शक्ति नहीं होती तो केवल भौतिक तत्त्वों के मिश्रण से सजीव 
शरीर का निर्माण नहीं हो सकता। साथ-साथ बिना जीव के परि- 
 चालन से शरीर तथा इन्द्रियाँ नियमित ढग से कार्य भी नहीं कर 
सकती हैं। 
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अत जितने सजीव शरीर हैं उतने ही जीव हैं। जनों के 
अनुसार केवल मरुष्य तथा पशुपक्षियो मे जब नही है, वर पेंड़- 
पौधों तथा वृत्न-कर्णों मे सी जीव है। आधुनिक विज्ञान के अनु 
सार भी धूलिकणो तथा अन्यान्य भौतिक पदार्थों मे भी जीवारु 
पाये जाते हैं। सभी ज्ञीव सम'न प्रकार से चेतन नहीं हैं। दल- 
स्पतियों तथा मिट्टी के दुकडों मे जो जीव पाये जाते है, वे एकेन्द्रिय 
होते हैं। उन्हें केबल रपशन्द्रिय होता है। अतः उनको केवल 
सर्शवोध होता है। छुछ निन्न श्रेणी के पशुओ को दो इन्द्रियों होती 
हैं। पशुओं को क्रमशः तीन तथा चार इन्द्रियाँ भी होती हैं । 
मनुष्य को तथा उच्च वर्ग के जन्तुओ को पॉच इन्द्रियों होती हूँ । 
इन्ही इन्द्रियों के द्वारा वस्तुन्नान प्राप्त होता है । किन्तु इन्द्रियाँ 
कितनी भी समृद्ध क्यो न हों, शरीर-वन्धन मे फंसे हुए जीव का 
ज्ञान सीमित ही होगा। इसके चलते जीव की शक्ति सी कम 
रहती है तथा यह नाना ग्रकार के दु खो से आक्रान्त भी रहता है। 

प्रत्येक जीब को अनन्त दर्शव, अनन्त ज्ञान, अनन्त वीय आर 
अनल्त सुख पाने की शक्ति हे। ये जीव के स्वाभाविक गुण हैँ। 
जिस तरंह मेघों के द्वारा सूय का प्रकाश अवस्द्ध हो जाता हैं, उसी 
तरह जीव का आन्तरिक स्वरूप कर्मा के कारण छिप जाता है। 
* ज्ञीव के कम तथा उसकी इच्छाएँ पुदूगल को अपनी ओर आकर्षित 
करती है। इसका फल यह होता है कि जिस तरह किसी दीपक 
या सू् का अकाश धूलिकर्णों से आच्छादित हो जा सकता हे उसी 
तरह जीव के ऊपर पुदूगल का आवरण पड़ जाता हैं। अतः 
सक्षेप मे हस कह सकते हैं कि कम के अनुसार पुदूगल योग से जीव 
का वन्वन होता है । कर्मो को हटा कर जीव वन्धन-मुक्त हो सकता 
है तथा अपने स्वाभाविक गुणों को प्रकाशित कर सकता है।. ४५ 

तीथदुरों के जीवन तथा उनके उपदेश इस वात के अमाण हैं कि 
मोज्आप्ति सबंथा सम्भव है। वे मोक्षन्त्राग्ति के- लिए साये- 
प्रद्शक का भी काम करते ६। बन्धन-मुक्त होने के लिये तोन 
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उपायों की आवश्यकता है। (१) सम्यक्‌ दशन. अर्थात्‌ जेन महा- 
त्माओं के उपदेशों के प्रति श्रद्धा का भाव । (२) सम्यक्‌ ज्ञान अर्थात्‌ 
उनके उपदेशों का यथाथ बोध । (३) सम्यक्‌ चरित्र अर्थात्‌ नैतिक 
नियमों के अनुकूल आचरण । सस्यक्‌ चरित्र का अर्थ यह है कि 
जीवन मे अहिंसा, सत्य, अस्तेय, त्रद्मच्य तथा अपरिप्रह का प्रयोग 
करना चाहिये। 

सस्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सम्यक्‌ शास्त्र के सम्मिलित 
प्रयोग से वासनाओं का नियन्त्रण होता है. तथा उन कर्मों का भी 
नाश होता है. जो जीव को पुदूगल-बद्ध किये रहते हैँ। इस तरह 
विध्नों के हट जाने पर जीवन का .अनन्त-चतुष्टय--अर्थात्‌ उसका 
अनन्त दशेन, अनन्त ज्ञान, अनन्त शक्ति तथा अनन्त आनन्द 
प्रसफुटित हो उठता है । यही मोक्ष की अवस्था है। 

जैन ईश्वर को नहीं मानते। ईश्वर के स्थान पर ये लोग 
तीथझूरो को मानते हैं। क्‍योंकि तीथंझूर भी ईश्वर की तरह 
सबंध तथा सवशक्तिमान्‌ होते हैं। जैन इन्हें जीवन के आदशे- 
स्वरूप सममते हैं. । * 

सभी प्राणियों के प्रति दया का भाव रखना जैन धर्म का एक 
विशेष गुण है । इसके साथ-साथ जेन दशेन में अन्यान्य मतो के 
प्रति समादर का भाव भी विद्यमान है। जेन दाशनिकों का कथन है. 
कि प्रत्येक वस्तु अनन्तधर्मक होती हैं। भिन्न-भिन्न दृष्टियों से 
विचार करने पर मालूम होता है कि एक द्वी वस्तु के अनेक धर हैं.। 
कोई वस्तु एक दृष्टि से भावात्मक है तथा दूसरी दृष्टि से अभावात्मक 
है। किसी वस्तु के सम्बन्ध में हम जो कुछ विचार करते है, उसकी 
सत्यता हमारी विशेष दृष्टि पर निभर ] है। अत. हमें स्मरण 
रखना चाहिये कि हमारे ज्ञान तथा हमारे [चार किस तरह सीमित 
हुआ करते हैं। हमे यह कभी नहीं सोचना चाहिये कि किसी 
विपय का कोई एक सत ही एकान्त सत्यू है। हम लोगों को बहुत 
सतरक होकर ही किसी विचार को प्रकट करना चाहिये, जिससे 


॥ 
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उसमे कोई असत्यता आ जाने की आशंका न रहे । बल्कि हमें अपनी 
उक्तियोँ के साथ स्यातः जोड़ देना चाहिये, जिससे अशुद्धि की 
कोई सम्भावना ही न रहे । हमें यह स्मरण रखना चाहिये कि 
दूसरों के मत भी सत्य हो सकते हे। 

जैन-द्शेन वस्तुवादी है, क्‍योंकि यह वाह्मजगत्त्‌ के अस्तित्व. 
को मानता है। यह बहुसत्तावादी है, क्योकि यह अनेक तत्त्वों 
को मानता है। यह अनीश्वरवादी है, क्योंकि यह ईश्वर के 
अस्तित्व को नहीं मानता । ० 
- रे बौद्ध दर्शन 

वीद्ध धर्म के प्रबत्तेक गौतम बुद्ध के उपदेशों से बौद्ध दशन की 
उत्पत्ति हुई है। गीतम बुद्ध मनुष्य के रोग, जरा, सत्यु तथा 
अन्यान्य दुःखों को देख कर अत्यन्त पीड़ित हुए थे। जीब के 
दुखों के कारण को. समझने तथ! उनको दूर करने के उपायों 
को जानमे के लिये उन्होंने वर्षों तक अध्ययन, तप और-चिन्तन 
किया। अन्त मे उन्होंने वोधि या ज्ञाद्र प्राप्त किया, जिसका सार 
उनके चार आयसत्यों में पाया जाता है। वे सत्य ये है-- 
(१) दुःख है। (२) दुख का कारण हैं। (३) दुःख का अन्त है| 
(७) दुःख दूर करने का उपाय हे । 

८ खहै? इस सत्य को किसी न किसी रूप में सभी सानते 
हैं। किन्तु चुद्धदेव को सूक्ष्मच्ष्टि के द्वारा यह अनुभव हुआ कि 
दुःख केवल विशेष अवस्थाओं मे ही नहीं, वल्कि संसार के सभी 
जीवो की सभी अ्रवस्थाओं से विद्यमान है। जो वस्तु या जो अछु- 
भूति सुखद मालूस पड़ती है, बह भी वास्तव में दुःख ही है। 

दूसरा सत्य है कि दुल्ल का कारण हे। कारण-तत्त्व के अनु- 
सन्धान के द्वारा महात्मा ग इस सिद्धान्त प॑र पहुँचे है। उनका 
कथन है कि सखार मे भोतिक या आध्यात्मिक, जो भी वस्तु है, बहः 
किसी कारण ही से उत्पन्न हे। ऐसी कीई भी वस्तु नहीं हे जो 
कारण से उत्पन्त न हो । 
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अंत. संसार में कोई भी वस्तु नित्य नहीं है। सभी परि- 
चत्त नशील हैं। इस प्रकार हमारे जरा-मरण का भी कारण हैं। 
हमारा जन्म-्महण करना ही उसका कारण हे। हमारे जन्म का 
कारण हमारी रष्णा हे जो हमे सांसारिक विपयों की ओर खींचती 
है। हमारी रृष्णा ही हमे विपयलोलुप बनाती है। इसका 
कारण हमारा अज्ञान है। यदि हमें विपयों का ठीक-ठीक ज्ञान 
हो ओर थदि हम सममें कि वे कितनी ज्णिक और दुःखद है तो 
उनके प्रति हमारी ठृष्णा दही न जगे। तब हमारा पुनर्जन्म न ॥हो 
ओर इस तरह ढु,खों का भी अन्त हो जाय | 

तीसरा सत्य है कि दुखों का अन्त है। यह तो स्पष्ट हे। ढुःखों 
के जब कारण हैं तो कारण के नष्ट होने पर दु'खों का अन्त दोना 
निश्चित हे । 

चौथा सत्य है कि दुःख को दूर करने का उपाय है। इसे 
अष्टमाग कहते हैं। क्योंकि इसमे आठ साधन हैं। जैसे--(१) 
सम्यक्‌ दृष्टि, (२) सम्यक्‌ संकल्प, (३) सम्यक्‌ बाकू, (४) सम्यकू 
कर्मान्त, (५) सम्पक्‌ आजीव, (६) सम्यक्‌ व्यायाम, (७) सम्यकू 
स्ट्ृति (८) सम्यकू समाधि । थे आठ साधन श्रविद्या तथा ढृष्णा 
को दूर करते हं। इनके द्वारा मन को बुद्धि, छृता तथा शांति 
मिलती है। इस प्रकार दुःख का पूर्ण विनाश होता है. ओर पुन- 
जन्म की सम्भावना नहीं रह जाती । ऐसी अवस्था को निर्वाण 
कहते है. । 

महात्मा बुद्ध के उपदेश इन्हीं चार आय सत्यों में निहित हैं। 
इन उपदेशों से पता चलता है कि महात्मा चुद्ध का ध्यान दाशनिक 
समस्याओं के समाधान पर उतना नद्दी था, जितना जीवन के 
द खो को दूर करने पर था। जब मलुष्य जरा-मरण के ढुखों से 
त्रस्त रहता है, उस समय दाशनिक प्रश्नों की विवेचना करना 
केवल समय को नष्ट करना है। लेकिन शुष्क तक से दूर रहते हुए 
भी वे दाशैतिक विचार से अलग नहीं रहे। प्राचीन बोह-मन्‍्यों से 
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भी पता चलता है कि महात्मा बुद्ध ने द्वी निम्नोक्त दाशनिक 
सिद्धान्तों का प्रत्रिपार्दन किया हैं। (१) सभी वबिययों का कारण 
है अर्थात्‌ कोई भी वस्तु ऐसी नहीं है जो स्वयस्थृत हों । (०) सभी 
बसुए परिवत्तनशीतू हैं। व्यों-ब्यों उनके कारणों में परिवत्तेन आता 
जाता है, त्यॉन्‍्त्यों उन वस्तुओं मे भी परिवत्तत होता जाता हे । कुछ 
भी चित्य नहीं है । (३) अतः न तो कोई आत्मा हें, न ईश्वर 
है, न अन्य ही कोई स्थायी सत्ता हें । (४) किन्तु बच मान जीवन का 
क्रम चलता रहता है। बत्त सान जीवन से ऋम के अनुसार आगामी 
जीवन की उत्पत्ति होती है । जिस तरह एक बृत्न अपने बीज के 
द्वारा दूसरे बीज का इतणदित ऋरता है, स्वय सूख जाता है. किन्तु 
दूसरा कायम रहता है. उसी तरह एक जीवन से कम के छारा दूसरे 
जीवन की उतत्ति होती हैं। | 
मोरतचरप में तथा अन्य देशों से भी महात्मा चुद्ध के अनेक्र 
अनुयायी हुए थ। अनुयात्रियों ने चुद्ध की शिक्षाओं के अतर्निदित 
दाशंनिक विचारों की पूरी-पूरी व्याज्या की है। आगे चलकर इन 
अनुयायियों के अनेक सस्पद्यय वन गये। उनमें भारत के चार 
संप्रदाय विश्यात है। हम यहाँ उनका संक्तिप्त परिचय देगे। 

[ १) मसाच्यमसिक सत्त या शून्यवाद। इस मत के अकुसार यह 
संसार शुल्य है। वाह्म तथा आन्तर, सभी विषय असत्‌ है. इसलिये 
इस मत को शन्वचाद कहते हैं । 

(२) योगाचार सन था विज्ञानचबाद । इस सतके अनुसार चाह्य 
पदाथे सर्भी असत्य ह। जो वस्तु वाह्म दींख पड़ती है वह चित्त की 
पक प्रतीति मात्र है । किननु चित्त के अत्तित्व में कोई संदेह नहीं हो 
सकता । चित्त का अस्तित्व नहीं हे--यह कघन ही विरोधात्मक हे । 
क्योंकि यह न्वर्यं चित्त का एक विचार है| चित्त का विचार चित्त 
के बिना नहीं ह! सक्ृदा। बद़ि आशभ्यन्तर कोई वस्तु नहीं है. तो 
विचार भी नहीं हो सकता! अतः चित्त को अस्वीकार करने से 
बदतो व्याघात हो जाता हू। इस मत को विज्ञानवाद कहने हैं। 
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(३ ) सोच्रांतिक मत । इस मतके अनुसार वाह्य और आशभ्यन्तर 
दोनों सत्य है। जितनी वस्तुएँ वाह्म प्रतीत होतों है वे यदि सभी 
असत्य हैं! तो किसी भी वस्तु को देखने के लिये हमे वाह्म वस्तु की 
अपेक्षा नही करनी पड़ती वल्कि मनही उसके लिये पर्याप्त होता। 
किन्तु अपनी इच्छाठुसार सन किसी वस्तु का अवलोकन नहीं 
कर सकता है । हम जहां कहीं जिस समय में वाह्य को देखना चाहे 
तो यह सभव नहीं हो सकता। इससे यह सिद्ध होता है कि वाह्म 
को देखने के समय हमारे मनमे जो बाह्य की एक कल्पना है वह 
कल्पित नहीं हे वर उसका अस्तित्व वहि: स्थित ( वाह्य ) पर निभर 
करता है । वाह्मय को देखते समय मन में जो बाह्य का एक सानसिक 
प्रतिऱ्प ख़िच जाता है उससे हम उसके कारण का अर्थात्‌ बाहरी 
वस्तु का अनुमान करते हैं। इस प्रकार हम वाह्य वस्तुओं का 
अनुमान कर सकते हैं। इसे वाह्मानुमेयवाद कहते हैं । 

(४ ) वेभापिक सत | इस मत में तथा सौतांज्िक मत में बहुत 
कुछ समानता है।। दोनों मता के अनुसार मानसिक प्रतीतियाँ तथा 
वाह्य सत्ताए, सभी सत्य ह। किन्तु किस प्रकार वाह्य पदार्थों का ज्ञान 
होता हे--उसमे दोनों में मतभेद हे। वेभापिकों के अनुसार वाह्य 
बम्तुओ की हम भ्रत्यक्ष देखते ह। वाह्य वस्तुओ का ज्ञान हमे 
मानसिक चित्तों या श्रतिरूपो के द्वारा अनुमान से नहीं होता । यदि 
किसी भी वाद्य वस्तु का हमें प्रत्यक्ष तान नहीं होता हो ता यह कभी 
सभव नही है. कि मानसिक प्रतिरूपा के द्वारा हमे उतका आनुमानिक 
ज्ञान भी हो सके। इस मत को वाह्मप्रत्यक्षयाइ कहते है, क्योंकि 
इसके अनुसार वाह्म वस्तुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । 

धार्मिक प्रश्नों को लेकर बोद्ध सत मे दो प्रसिद्ध सम्प्रदायों का 
प्रादुर्भाव हुआ है। (१) ह्ीनयान तथा (२) महायान। हीनयान 
झधिकत दक्षिस भारत लका, ब्रह्मा, स्थाम में प्रचलित है । महायान 
मुख्यत' तिव्वत, चीन, तथा जापान में प्रचलित हैं। शुन्यवाद तथा 
विज्ञानवाद महायाव के अतर्गंत है और सौतात्रिक तथा बेभाषिक 
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हीनयान कै अंतर्गत हैं। दोनों सम्प्रदायों मे इस घाव को लेकर सतसेद 
है कि निरवाण का क्‍या उद्देश्य है? हीवयाव के अउसार निर्वास 
इसलिये अभीष्ठ है कि उसके छारा कोई व्यक्ति अपने ऊलों का 
अन्च करता है। डिन्त महायान के अबुसार निर्वाण का उद्देश्य 
केंचल अपने ही हःखों का अन्त करना नहीं हे! वरं निवास का 
उदे श्य पूर्णज्ञान आप्त करना हैं. जिसकी सहायता से दु.खत्रत्त सभी 
प्राणियों को हु.ख से मुक्त किया जा सके। 
( ४) न्याय-दर्संन ]4७४०४० हे 

न्याय इसन के प्रवत्तेक सहर्षि गातम दे । न्याय वस्त॒ुवादी दरशन 
है। इसका अतिपाइव विशेषतः युक्त्यों के दाराहुआ हे। इसके 
अनुसार चाए असाण हु--अत्वक्ष, अनुमान, उपसान तथा शब्द 
वस्तुओं के साक्षान्‌ वा अपरोक्ष घान को भअत्यक्ष कहते हूँ । इसको 
उत्पत्ति वस्तु तथा ज्ञा्नेन्द्रिय के संचोय से होती है । प्रत्यन्षञान वाहय 
या भान्दर हो सकता हैं। जिस विषय का प्रत्यक्ष होता है उसका 
संयोग यदि ऋँख, कान जैसी वाह्य इन्द्रियों से हो तो उसे वाह्म- 
श्यक्ष कहते हैँ। किन्तु चदि केवल मन से संयोग हो तो उसे 
आत्तर या सानस प्रत्यक्ष कहते हैं । अठुमान केवत्ष इन्द्रिय के 
द्वारा नहीं होता ! यह किसी ऐसे ल्िठ्ठ या साधन के ज्ञान पर निर्भर 
करदा हैं, जिस से अठुसित वस्तु या साब्यका एक नियत 
सस्वस्ध रहता है। सावन तथा साधथ्य के नियत या अल्यसिचारी 
सम्बन्ध को व्याप्ति कहते हैं। अनुसान में कम से क्रम तीन वाच्य 
हाते हैं, दथा अधिक से अधिक दीन पद होते हैँ । इन पढों को पक, 
साध्य दथा सावन या लिक्को कहते हैं। पक्ष उसे कहते हैं जिसमें लिह्न 
का अस्तित्व सालूस है आर साध्य का अस्तित्व झमारित करना 
है। साथ्य उसे कहते हैं लछिसका अस्तित्व पक्त ने, सिद्ध करना है। 
सावन उसे कहते हँ जिसका साध्य के साथ सियद साहचच्छ हा आर 
जा पक मे वतक्तमत रई। ऊंस-- 

“चह पदेत वहिसान्‌ है, क्ेंक्ति चह घूसवान्‌ है । जो धूमवान्‌ है 


| 


कक, 
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वह वहिसान्‌ है।” यहाँ 'प्त! पक्ष है, 'वहि” साध्य है, तथा धूम! 
स्प्धन है | 

उपमान भे सज्ञा तथा संज्ञी के सम्बन्ध का ज्ञान होता है। साहश्य- 
ज्ञान के द्वारा जो संज्ञा और सन्नी अर्थात्‌ नाम और नामी का सबंध 
स्थापित होता है उसे उपमान कहते हैं। उदाहरणाथ यदि 'गवयः का 
केवल नाम ज्ञात रहे तथा यह विद्ति रहे कि गवय का आकार-प्रकार 
गाय के समान होता है, तो गवय को प्रथम वार भी देखकर ससमका 
जा सकता है कि यह गवय है। ऐसा ज्ञान उपसान के द्वारा होता है | 

आप्त पुरुषों की दक्तियों से अज्ञात वस्तुओं के सम्बन्ध से जो 
ज्ञान प्राप्त होता है उसे शब्द कहते हैं। ऐतिहासिक कहते हैं कि 
महाराज अशोक भारत के सम्राद्‌ थे। इस कथन को हम स्वीकार 
करते हैँ, यद्यपि हमारा उनके साथ कोई साक्षात्कार नहीं हुआ है। 
यहाँ शब्द ही प्रमाण है ! नेयायिक इन चार के अतिरिक्त और 
किसी प्रमाण को नहीं मानते । उनके अनुसार अन्य सभी प्रमाण 


इन्हीं चार प्रमाणों के अतर्गत है। है 
न्याय-दशंन के अतुस्तार निम्नोक्त विषय प्रमेय कहे जाते हैँ-- 


आत्मा, देह, इन्द्रियोँ तथा उनके द्वारा ज्ञातव्य विपय, बुद्धि, मन, 
प्रवृत्ति, दोष, म्रेत्यभाव, फल, दु ख, तथा अपवर्ग | अन्यान्य भारतीय 
दर्शनों की तरह न्याय का भी लक्ष्य आत्मा को शरीर, इन्द्रियों तथा 
सांसारिक विषयों के वधन से मुक्त करना है। आत्मा शरीर ओर 
मन से सिन्‍न है। शरीर का निर्माण भौतिक तत्त्वों के सम्सिश्रण से 
होता है. । मन एक अणु हे--सृक्ष्म, नित्य तथा अविभाज्य | मन 
आत्मा के लिये सुख, ढु.ख आदि मानसिक गुणों के अनुभव के 
निमित्त एक करण है । अतः मन को अतरिन्द्रिय कहते हैं।जब 
आत्मा को इन्द्रियों के ढ्वारा किसी वस्तु से सम्बन्ध होता है. तो उसमे 
चैतन्य का सचार होता है। चैतन्य आत्मा का कोई नित्य गुण नही 
है | यद आगन्तुऋ गुण है जो आत्माके मुक्तहोने पर नष्ट हो जाता हे। 
मन परमाणु के सच्श सूक्ष्मतम है, किन्तु आत्मा विश्यु; अमर तथा 


है प 


नित्य है। आत्मा ही सांसारिक विषयों में आसक्त या उनसे अनासक्त 
होता है। यही विपयों से राग या हेष करता है । कर्मों के अच्छे-बुरे 
फल्नों का उपभोग इसी को करना पडता है [। सिथ्या-ज्ञान; राग-हेष 
तथा मोह से प्रेरित होकर आत्मा अच्छा या बुरा कम करता है। उन्हीं 
के कारण आत्मा को पापमय या दुःखग्रस्त होना पड़ता है। उन्ही के 
कारण उसे जन्म-मरण के चक्र में पड़ना पड़ता है वत्त्वज्ञान के 
हारा जब सभी दु खों का अन्त हो जाता है. तो मुक्ति प्राप्त होती है । 
इस अवस्था को अपवगग कहते हैं) कुछ दाशनिक कहते हैं. कि यह्‌ 
अवस्था आनन्द्मय होती है। किन्तु नैयायिक इसे नहीं मानते । 
सुख या आनन्द विना हु ख के नही होता, जिस तरह प्रकाश विना 


छाया के नदीं हो सकता है। अतः अपवर्ग सख-द'ख से रहित होता 
है । यह सुख या आनन्द की अवस्था नहीं है | 


नैयायिक ईश्वर के अस्तित्व को अनेक युक्तियों से सिद्ध करते 
हैं। ईशवर ससार के सजन, पोपण तथां संहार के आदि-प्रवत्त क 
हैं। ईश्वर ने विश्व का निर्माण शून्य से नहीं किया, वल्कि परमाणु 
दिक्‌ , काल, आकाश, मन तथा आत्मा आदि उपादानों से किया 
दे | जीव अपने-अपने पुण्यमय या पापभय कर्मों के अनुसार सुख 
या दुःख का उपभोग कर सके, इस के लिये ससार की हरृष्टि हुई है । 
ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाशित करने के लिये निम्नोक्त युक्ति 
दी जाती है--पवत, समुद्र, सूथ, चन्द्र, आदि संसार के जितने पदाथ 
हैं, सभी परमाणुओं में विभाजित हो सकते हैं | अत. उन पदार्थों का 
निर्माण किसी कर्ता के द्वारा अवश्य हुआ है। मनुष्य संसार का 
निर्माता नहीं हो सकता क्‍योंकि मनुष्य की बुद्धि तथा शक्ति सौसित 
है। वह परमाणु जैसो सूक्ष्म तथा अदृश्य वस्तुओं का, जिनसे सभी 
भौतिक,पदार्थ निर्मित हैं, सम्मिश्रण नहीं कर सकता। इस संसार का 
निर्माता अवश्य कोई चेतन आत्मा है जो स्वशक्तिमान्‌, सबन्न तथा 
संसार की नैतिक व्यवस्था का संरक्षक है| वही ईश्वर है । ईश्वर ने 
इस संसार को अपने लक्ष्य की पूच्ि के लिये नहीं बनाया है बल्कि 
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अन्य प्राणियों के कल्याण के लिये बनाया है। इसका यह तात्पर्य 
नहीं हे कि संसार में केवल सुख ही सुख है. एवं ठु,.्ल का सबंथा 
अभाव है । मनुष्य को कम करने की स्वतत्नता है । अत बह अच्छा 
या घुरा दोनों प्रकार के कम कर सकता है तथा तदसुसार सुख या 
दु ख का भागी होता है । किन्तु परमात्मा की दया तथा उनके मांग 
प्रद्शन से सनुष्य अपने आत्मा तथा विश्व का,तात्त्विक ज्ञान प्राप्त 
कर सकता है ओर तत्पश्चात्‌ अपने दु खों से शक्ति पा सकता है । 
(५ ) कैशेषिक दर्शन /०४थणेरिए 

वेशेषिक-दर्शन के भवत्त क महर्षि कशाद थे | उनका दूसरा नाम 
उलूक था। न्याय-दशन के साथ वैशेषिक्र की वडी समानता है। 
इसका भी उह्दे श्य प्राशियों का अपवर्ग प्राप्त करना है। यह सभी 
प्रमेयों की अर्थात्‌ संसार की सभी वस्तुओं को कुल्न सात पदार्थों में 
विभक्त करता है। वे पढाथ ये दह-द्रव्य, शुण, कर्म, सामान्य 
विजञेप, समचाय तथा अभाव । 

द्रब्य गुणों तथा कर्मों का आश्रय है. तथा उनसे भिन्न है। द्रव्य 
नो प्रकार के होते हँ--क्षिति, जल, अग्नि, वायु, आकाश, काल, दिक्‌, 
आत्मा, त्था सन । इनमें प्रथम पॉच भोतिक हैँ । उनके गुण क्रमशः 
गन्ध, रस, रूप, स्पर्श तथा शब्द हैं। ज्षिति, जल, अग्नि तथा चायु 
क्रमशः चार प्रकारों के परमाणुओं से बने हुए हैं। थे परमार भोतिक 
हैं। इनका विभाजन तथा नाश नहों हो सकता। परमाणुओं की 
सष्टि नही होती | वे शाश्वत हैं। किसी भं।तिक पद्ाथ के सबसे छोटे 
छोटे टुकडों को, जिनका अर अधिक विभाजन नहीं हो सकता, 
परमाणु कहते हैं। आकाश, दिक्‌्‌ तथा काल अप्रत्यक्ष द्रव्य हैं। थे 
एक-एक है, नित्य हैं तथा विभ्रु हैं। मन नित्य है किन्तु विभ्ु नहीं है। 
यह परमाणु की तरह अत्यन्त सूक्ष्म है। यह अतरिन्द्रिय है। यह 
बुद्धि, भावना तथा संकल्प जैसी मानसिक क्रियाओं का सहायक 
होता है। मन में एक साथ एक ही अल॒ुभूति हो सकती है, क्योंकि 
यह परमाणु की तरह अत्यन्त सूक्ष्म होता है। आत्मा शाश्वव वथा 


है 


सर्वव्यापी द्रव्य है । यह चैतन्य की सभी अवस्थाओं का आश्रय है! 
महठुप्य को सन के छारा अपने आत्मा की अनुभूति होती है। सांसारिक 
वस्तुओं के निर्माता के रूप मे ईश्वर अर्थात्‌ परमात्मा का अस्तित्व 
अनुमान के द्वारा सिद्ध होता है । 

गणा।उसे कहते हैं जो दब्य में पाया जाता है! गुण को गुण नहीं 
होता, न उसे कम ही होता है. । द््य निरपेज्ष है, किन्तु गुण को हच्य 
की अपेत्ता रहता है। छुत २४ प्रकार के गुण हँ--हप. रस, यंध, 
सुपर, शब्द संख्या, परिसाण, प्रथकृत्व, सचोग, विभायष, परत्व; 
अपरत्व, व्रव॒त्व, स्नेह, बुद्धि, छुख- दुःख, इच्छा, ठेंप, प्रवत्न, गुस्त्व, 
संस्कार, धन तथा अधस । 

कम गत्वात्मक होता है। शुण के सब्श चह भी केवल द्रत्चों सें 
पाया जाता है। णँच प्रकार के कम होते हँ--उत्त्ते पण, अवक्षेपण, 
आऊकु चन. प्रसारण, तथा ससन । 

सामान्य किसी वर्ग के साधारण धर्म को कहते हैं। सभी गाओं 
में एक समानता है जिसके कारण उन सववों की एक जाति होती हे 
कथा उन्हें अन्य जातियों से प्रथक्तू समझा जाता हैं। इस सामान्य को 
गोत्व कहते हं। गो के जन्म से न तो भोत्व” की उत्पत्ति द्वोती है, न 
उसके मरणए से उसका विनाश ही होता है। अतः 'गोत्वः नित्य हैं । 
नित्य हञ्यों मे प्रार्थक्ष्य के मृल्न कारण को 'विद्येष' कहते हैँ। 
साधारणतः वरुओं की घित्तता उनके अवचवों दथा गुरस्फें के द्वारा 
की जादी हैं। किन्तु एक प्रक्तार के परमाणु का पारस्परिक विभेद 
किस तरह किया जायगा ? प्रत्येक परमाणु की अपनी विज्ञेपता 
होती हैं। अन्चथा सभी परमाणुओं के पार्थिव होने के कारण उनका 
विभेद संसव नहीं होता। परमाणुओं क्की जो अपनी-अपनी 
विद्येषदाएँ हैं, उन्हें जिद्येष कहते हैं। वर्णन होने 
दशन को वैद्येपिक' दशोन ऋहने हैं । 

समवाय स्थायी था भित्य सम्वन्ध को कहते है। अवचवी का 
अवयवों के साथ, गुण या कम का द्रव्य के साथ, सामान्य का व्यक्तियों 


ड््डेन छार ह्य्‌ झ्न्त 
के कार्य ही इ 


४१ 


के साथ समवाय का सम्बन्ध पाया जाता है। वस्त्र का अम्तित्व उसके 
धागों में है। धाग। के विना वम्त्र नहीं रह सकता है । हरित वर्ण 
मधुर स्वाद, सुगन्य आदि गुण तथा सभी प्रकार के कम या गति 
द्रब्य ही में आश्रित ह। द्रव्य के विना गुण तथा कम नहीं टिक सकते 
हैं। इस तरह के नित्य सम्बन्ध को समवाय कहने हैं । 

नही रहने को अभाव” कहते है। “यहाँ कोई सर्प नहीं है”, वह 
गुल्ाव ज्ञाल नहीं है', शुद्ध जल मे गन्ध नहीं दोता'--ये वाक्य क्रमशः 
सपे, लाल रंग, ओर गन्ध का उपथु क्त स्थानों मे अभाव व्यक्त करते 
हैँ । अभाव चार प्रकार का होता है--प्रागभाव, व्यसाभाव; अत्यन्त" 
भाव, तथा अन्योन्याभाव | प्रथम तीन प्रकार के अभाव! को संसर्गा- 
भाव कहते हैं। ससर्गाभाव मे दो वस्तुओं के ससर्ग का अभाव रहता 
6। किसी वस्तु की उत्पत्ति के पहले उपादान में जो उसका अभाव 
रहता है उसे प्रायभाव कहते दे । कुम्मकार के द्वारा वर्तेन के निर्माण 
के पहले मिट्टी में वत्तन का अभाव रहता है। किसी वस्तु के ध्वस 
हो जाने के वाद जो उस वस्तु का अभाव हो जाता है, उसे ध्वंसाभाव 
कहने है । जेसे-घड़ें के फूट जाने पर उसके टुकड़ों मे घड़े का 
अभाव होता है। दो वस्तुओं में अतीत, वत्तमान तथा भविष्य, अथोत्त्‌ 
सबंदा के लिये जो सम्बन्ध का अभात्र रहता है, उसे अत्यन्ताभाव 
कहतें दूं । जेसे वायु मे रूप का अभाव । जब दो वस्तुओं में पारस्परिक 
भेद रहता है, तो उसे अन्योन्याभाव कहते ६ं। जैसे घट और पट 
दो प्रथक्‌ बस्तुएँ हू । घट पट नहीं हूँ ओर न पट दी घट हे। एक का 
दूसरा नहीं होने का नाम अन्योन्याभाव है। 

ईश्वर तथा मोक्ष के विपय में वेशेपिक तथा न्याय मतों में पूरा 
साम्य है । 

(६ ) साख्य-दर्शन 

सांख्य-दर्शन ेतवादी है। कहा जाता है कि भहूर्पि कपिल इसके 
प्रवर्तक थे। सांख्य के अनुसार दो प्रकार के तत्त्व हैं। पुरुष ओर 
प्रकृति। अपने-अपने अस्तित्व के लिये पुरुष ओर प्रकृति परम्पर 


ह॥ 


हरे 


निरपेत्ष हैं। पुरुष चेतन है। चैतन्य इसका गुण नहीं वर॑ स्वरूप ही 
है। पुरुष शरीर, मन तथा इन्द्रिय से भिन्‍न है। यह नित्य है। यह्‌ 
सांसारिक परिवत्त नों तथा व्यापारों का अवलोकन अलग से ही 
करता है। यह स्वयं न तो कोई का * करता, न इसमे कोई परिवत्त न 
ही होता है। जिस तरह कुर्सी, पलंग आदि भौतिक वस्तुओं के 
उपयोग के लिये मनुष्य भोक्ता है, उसी तरह प्रकृति के परिणामों के 
उपयोग के लिये भोक्ताओं की आवश्यकता है.। ये भोक्ता पुरुष हैं. जो 
प्रकृति से भिन्‍म हैं। प्रत्येक जीव के शरीर में एक-एक पुरुष हे। जिस 
समय कुछ मनुष्य सुखी पाये जाते हैं, उस समय कुछ मनुष्य दुःखी भी 
रहते हैं | कुछ का देहान्त हो जाता है, फिर भी कुछ जीवित रहते हैं । 
अतः पुरुष एक नहीं, अनेक हैं । 

प्रकृति इस संसार का आदि कारण है। यह एक नित्य और जड 
वस्तु है। यह सबदा परिवत्त नशील है। इसका लक्ष्य पुस्प के 
उद्दे श्य-साधन के सिवा ओर कुछ नहीं है। सत्त्व, रज तथा तस, ये 
प्रकृति के तीन गुण या उपादान हैं। सृष्टि के पहले थे तीन शुण 
साम्यावस्था में रहते हैं। इन्हें साधारण अथ सें गुण नही सममना 
चाहिये । ये विशेष अथ मे गुण कहलाते हैं । जिस प्रकार कोई तिगुनी 
रस्सी तीन डोरियों को बनी होती हे, उसी प्रकार प्रकृति तीन तरह 
के मोलिक तत्त्वों से बनी हुई है। संसार के विपय सुख, दुःख या 
मोह के जनक है। वस्तुओं के प्रति सुख, दुख या विषाद होने के 
कारण हम वस्तुओं के तीन गुणों का अनुमान करते हैं। मीठे भोजन 
में एक ही व्यक्ति को कभी रुचि होती, कभी अरुचि होती या कभी 
उदास भाव, अर्थात्‌ रुचि तथा अरुचि दोनों का अभाव रहता है । 
एक ही व्यजन मे किसी व्यक्ति को अच्छा स्वाद मिलता, किसी को 
बुरा स्वादइइमिलता तथा किसी को वह स्वादहीन सा भझालूम पड़ता 
है। कारण तथा कारये में वस्तुत ऐक्य होता है। कार्य कारण का 
विकसित रूप है। तैल तिल आदि विशेष प्रकार के वीजों का विकसित 
रूप हे। ससार के सभी विषय परिणाम हैं जिनके कारण सुख, ह'ख 
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या विपाद का अनुभव होता है। हम ऊपर कह आये हैं कि प्रकृति 
जिसका दूसरा नाम प्रधान है, सांसारिक वस्तुओं का मूल कारण है। 
अतः सत्कायवाद के सिद्धान्त के अनुसार उसमे सुख, ढुःख तथा 
विपाद के कारण अवश्य होंगे। सुख, दुःख तथा विपाद का कारण 
क्रमशः सत्त्व, रज तथा तस है। इस तरह प्रकृति के अतंगत सत्त्व, 
रज, तथा तम का अस्तित्व प्रतिपादित होता है।। सक्त्व प्रकाशक है। 
रज चल तथा उपप्टम्भक है। तम अचल तथा वरणक था आवरण- 
कारी हे । 

पुम॒प तथा प्रकृति के संयोग से स॒ष्टि का प्रारम्भ होता है । प्रकृति 
फी साम्यावस्था पुम्प के संयोग दोने से नष्ट होती है। जगत की 
सृष्टि इस क्रम से होती है। प्रकृति से महन्‌ की उत्पत्ति होती हे। 
सहतल इस विश्व का महान अकुर है। पुरुष का चेतन्य-प्रकाश महत्‌ 
पर पटता है. व्रत महत भी चेतन सालूस पडता है। इस घटना के 
फारण मालम पढ़ता है फि प्रकृति मानो सुप्तावस्था से जाग्रत्‌ अवस्था 
में आयी हो। इसी के साथ-साथ चिंतन का भी प्रादुर्भाव द्वोता है | 
अत. महत्‌ को चुद्धि भी कहते है । यही जगत को सष्टिकारिणी बुद्धि 
है। बुद्धि का रूपान्तर अहंकार में होता है। अहंकार अहंभाव या 
अभिसान को कहते दैं। आत्मा अभिमान के संयोग होने से अपने 
को कर्ता! समझता है! किन्तु वस्तुतः आत्मा स्वयं कर्चा नहीं हे । 
अहंकार में जब सत्त्व का वाहुल्य होता है तो उससे पॉच ज्ानेन्द्रियों 
पॉय कर्मन्द्रियों तथा मन की स्टृष्टि होती है.। मन उभयेन्द्रिय है क्योंकि 
इसके द्वारा ज्ञान तथा कम दोनों संभव होते हैं। अहंकार मे जब रज 
की प्रचुरता रहती है तव उससे पॉच तम्मात्रों की उपत्ति होती है। 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गन्ध पॉच तन्मात्र हैं। पॉच तन्मात्रों से 
पाँच मद्दाभूतों की उत्पत्ति होती है. शब्द से आकाश; म्पश से वायु, रूप 
से अग्नि, रस से जल, तथा गन्ध से प्रथ्वी की उत्पत्ति होती है।इस कार 
सांख्य में सव मिलाकर २५ तरव दैं.। इनमें पुरुष को छोडकर सभी 
तत्त्व प्रकृति के अतर्गत हैं क्योंकि सभी भौतिक तत्त्वों का मूल कारण 
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प्रकृति ही है | अकृति का कोई कारण नहीं है । महत्‌ अहंकार तथा 
पंच तन्मात्रों की दो अवस्थाएं होती हैं।एक तो ये स्वयं परिणाम 
हैं। दूसरे थे अन्य-अन्य परिणासों के कारण भी हूं। ग्यारह इन्द्रियाँ 
तथा पॉच सहाभूत अपने-अपने कारणों के केवल परिणाम हैं।ये 
स्वय॑ किसी ऐसे परिणाम के कारण नहीं हूँ जिनका स्वरूप इनसे 
सिन्‍न हो | पुरुष न तो किसी का कारण हे न किसी का परिणाम ही 
है। अर्थात्‌ पुरुष न तो प्रकृति है. न विकृति। 

पुरुष निरपेत्ष तथा अमर हे। किन्तु अविद्या के कारण यह अपने 
को शरीर, इन्द्रिय, वथा सन से प्रथक्‌ नहीं समझता । पुरुष और 
प्रकृति में अविवेक (अर्थात्‌ विभेद नहीं करने ) के कारण हमे दुःखों 
से पीड़ित होना पड़ता है । शरीर के घायल होने से या अस्वस्थ होने 
से हम अपने को घायल या अस्वस्थ सममने है । हमारे मनोगत सुख 
तथा दुःख आत्मा को भी प्रभावित करते हूं क्योंकि हस मन तथा 
शात्मा के भेद को भली-भांति समझ नहीं सकते । जय ही हमें विचेक 
होता है अर्थात्त्‌ ज्यों ही हम पुरुष का शरीर, इन्द्रिय, मन्त, अहंकार 
-तथा बुद्धि से भेद समझने लगते हू, त्यों ही हमारे सुखो तथा दु खों 
का अन्त हो जाता हे । तव पुरुष का ससार के साथ कोई अनुराग 
नहीं रहता ओर यह संसार के घटना-क्रम का साज्ञी या द्रष्टासात्र रह्‌ 
जाता हे । इस अवस्था को सुक्ति या कैवल्य कहते हूं । सुक्ति जीवन 
में रहते भी आप्त हो सकती है। इसे जीचन्मुक्ति कहते है । देहान्त 
के वाद जो मुक्ति आप्त होती है उसे विदेह- मुक्ति कहते हैं। केवल 
विवेक ज्ञान होने से ही हमे आत्मज्ञान नहीं होता और न हम अपने 
दुःखों से ही पूर्णतया “मुक्त होते हैं । इसके लिये बहुत अधिक 
आध्यात्मिक अभ्यास की आवश्यकता होती है । इस अभ्यास के लिये 
तत्त्वज्ञान के प्रति पूरी श्रद्धा तथा उसके अन्वरत चिंतन की अवश्यकता 
है । विवेक-न्ञान होने पर हम पुरुष को विशुद्ध चैतन्य एवं तन-सन, 
देश-कांल तथा कारण-कार्य से पूर्णतया प्रथक्‌ समभने लगते हैं। 
पुरुष अलादि और अनत हे। यदद निरपेकज्ष अमर तथा नित्य है। 
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आत्मतवान के लिये जो आध्यात्मिक अभ्यास की आवश्यकता है उसका 
साज्नापाव् वन योग-दशन से दिया जायगा | 
सांख्य-द्शेन निरीश्वर है । इसके अनुसार ईश्वर का अरितत्व 
किसी अकार सिद्ध नहीं किया जा सकता है। संसार को सृष्टि के 
' लिये ईश्वर का अस्तित्व आवश्यक नहीं है. क्‍योंकि पूरे ससार के 
निर्माण के लिये प्रकृति ही पर्याप्त है| शाश्वत तथा अपरिवत्त नशील 
ईश्वर ससार की सृष्टि का कारण नही हो सकता | क्योंकि कारण 
तथा परिणाम वस्तुत' अभिन्न होते हैं| कारण ही परिणाम मे परिणत 
हो जाता है। ईश्वर ससार में परिणत नहीं हो सकता । क्योंकि ईश्वर 
परिवत्त नशील नहीं माना जाता है । सांख्य के भाष्यकार विज्ञान- 
भिक्ठु यह सिद्ध करने का प्रयत्न करते हैँ कि सांख्य ईश्वर के अस्तित्व 
को एक विशिष्ट पुरुप के रूप में मानता है। उनका कथन है कि ईश्वर 
प्रकृति का द्रष्टामात्र है, स्नष्टा नहीं | 
(७) योग-दर्शन 

महर्षि पतखलि योगदशन के प्रवर्त्तत ह। योग तथा सांख्य 

में बहुत अधिक साम्य है। योग साख्य के श्रमाणों और तत्त्वों को 
मानता है। यह सांख्य के २५ वत्त्वों के साथ-साथ ईश्वर को 
भा मानता है। योग दर्शन का प्रमुख विषय योगाभ्यास है। साख्य 
के अलुसार मोक्ष-प्राग्ति का प्रमुख साधन विवेक ज्ञान है। विवेक 
ज्ञान की प्राग्ति प्रधानतः योगाभ्यास से ही दो सकती है। योग चित्तवृत्ति 
के निरोध को कहते हैँं। चित्त की पॉच श्रकार को भूमियों ह। 
पहली भूमि 'क्षिप्तः कहलाती है.। क्योंकि इसमे चित्त सासारिक 
बस्तुओं में क्षिप्त अर्थात्‌ आसक्त रहता है। दूसरी भूमि मूह! 
कहलाती है। क्योंकि इसमे चित की अवस्था निद्रा के सच्श 
अभिभूत रहती है। तीसरी भूमि (विक्षिप्त! कहलाती है। यह 
अपेक्षाकृत शान्त अवस्था है। इन चित्त-भूमियों मे योगाम्थास 
सभव नहीं है। चोथी तथा पॉचवीं भूमियोँ 'एकाग्र! तथा 'निरुद्ध! 

कहलाती हैं। एकाम्त अवस्था में चित्त किसी ध्येय में पि 


श्र 

फेन्द्रीयूत रहना है। निरुद्धावस्था मे चितन का भी अन्त हो जाता 
है। एकाप तथा निरद्ध योगाम्यास में सहायक हें। योग दो अकार 
का होता है। सञनज्नात तथा असश्नज्ञात। संप्रज्ञात उस योग 'या 
रूमाधि को ऊहते हैं जिसमें चित्त ध्येय वियय में पूछंतया तन्‍्मय 

ज्ञाता है, जिससे चित्त को उस विषय का पृणा वथा स्पष्ट ज्ञान 
होता ह। असंप्रज्ात उस योग को कहते हैँ जिंसमं मन को सभी 
क्रियाओं का निरोव हो ज्ञाता है । फलस्वरूप, ध्वय विषय के साथ- 
साथ अन्य सभी ज्ञान क्र लोप हो जाता है । 

यागाभ्यास के आठ अग हैं जो 'योगाड़” कहलाते हँ-चम 
लियनस, आसन, आखणाचाम, ग्रत्याह्र. धारणा, ध्यान, तथा समाधि। 
हिंसा, असत्य, सेय, ज्यभिचार, तथा परिग्रह से मन को नियंत्रित 
रखना वर्मा कहलाता है। ज्ोच, संतोष, तप, स्वाध्याय, तथा ईरवर- 
प्रशियान, इन आचारों का अभ्यास “नियम कहलाता है। आनंद्प्रद 
शारीरिक स्थिति को आसन” कहते हैं। नियत्रित रूप से श्वास- 
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अहरा, धारण, तथा त्याग को प्राणायाम कहते हैं। इबक्षियों को 
बिययों से हटाने का नास इन्द्रियसंचम' अर्थात्‌ अत्याहार' है। चित्त 


को शर्रर के अन्दर या बाहर की किसी वस्तु पर केन्द्रीमूत करने को 
धवरणा' ऋहते हैं। किसी विपय का खझुछ्ध तथा अविरास चिंतन 
ध्यान' कहलाता है। 'ससाधि! चित्त की वह अवस्था है जिसमें 
ध्यानशील चित्त ध्येय. विषय मे तल्लीन होऊर आत्मविस्मत 
हो जाता हैं। 

योगदशन का सेस्वर-सांख्य कहते है ओर कपिलकृत साख्य 
को चिरीस्वर-सांख्य | योग के अनुसार चित्त की एक्ात्नता के लिये 
तथा आत्म-ज्ञान के लिये ईश्वर ही ध्याव का सर्वोत्तम विषय 
हं। इत्र पूरे, नित्य, स्वोब्यापी, सर्वेक्ष तथा स्वादोषरहित 
ट्ट सके अन्‍ुसार ईश्वर के अस्तित्व के लिय निम्नोक्त 
प्रसाण दिये जाते हं--जहाँ दारठम्ध हे वहाँ सर्वोच्च का होना नित्तान्त 
आवश्यक है। ज्ञान से न्यूत्ताविक्य है। अतठ. पूछ ज्ञान तथा सचन्नता 


॥+ 


# 


/ँि 


शर्त 
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का होना निसंदेह है। जो पूर्ण ज्ञानी या सबज् है. वही ईश्वर है। 
प्रकृति ओर पुरुष के संयोग से संसार की छष्टि का प्रारम्भ होता है.। 
सयोग का अन्त होने पर प्रतय होता है। पारस्परिक सयोग या 
वियोग पुरुष आर प्रकृति के लिये स्वाभाविक नहीं है। अत एक 
पुरुष-चिशेष का अस्तित्व परमावश्यक है जं। पुरुषों के पाप तथा पुण्य 
फे अनुसार पुरुष तथा प्रकृति में संयोग या वियोग स्थापित 
करवा है । 
(८) मीमाता-दशेन 

सीमांसा-दर्शन के प्रवत्तक भहर्षि जैमिनि थे। मीमांसा को 
पूषे मीसांसा भी कहते हैं। इसका मुख्य उद्देश्य वेदिक-कर्सकांड का 
युक्तिपूनक प्रतिपादन करना है। इसी के लिये मीमापता जैसे दशेन 
की सस्थापता हुई है जो यज्ञादि कर्म सम्बन्धी विचारों का पोषण 
करता है । 

कर्मकांड का आधार वेद है। मीमांसा के अनुसार वेद मनुष्य- 
रचित नहीं वर नित्य स्वयंभूत तथा अपोरुषेय है। इसलिये वेद 
पुरुपक्नत दोपों से रहित है। वेद का प्रकाश ऋषियों के द्वारा है। 


र 


वेद की प्रामाशिकता सिद्ध करने के लिये मीमांसा-द्शन भे प्रमाणों 
का सविष्तार विचार हुआ है! इसमे यह दिखलाने का प्रयत्न 
किया गया है कि सभी ज्ञान स्वत प्रमाण हैं। पर्याप्त सामग्री 
रहने से ही ज्ञान को उत्पत्ति होती है। इन्द्रियों के निर्दोष होन से 
“वस्तुओं के सम्निकट रहने से तथा अन्य सहकारी कारणों के 
उपस्थित रहने से ही प्रत्यक्ष-न्नान हो जाता है। पर्याप्त सामग्री रहने . 
से अनुमान भी हो जाता है| 
जब हस भूगोल की कोई पुस्तक पढते हैं तो हमें उस समय शब्द्‌- 
प्रमाण के द्वारा परोक्ष देशों का भो ज्ञान हो जाता है। इन प्रमाणों 
के द्वारा अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द के द्वारा जो ज्ञान हमे प्राप्त 
होता है उसकी सत्यता हम निर्विवाद मान लेते हैं, इसके लिये हम 
किसी अन्य प्रमाण की अपेक्षा नही करते । यदि ज्ञान में काई संदेह 
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रहे तो उसे ज्ञान ही नहीं कहा जा सकता है । क्योंकि ज्ञान में विश्वास 
का होना परमावश्यक है । विना विश्वास का ज्ञान यथाथतः ज्ञान नहीं, 
है। वेद के अध्ययन से हमें ज्ञान की प्राप्ति होती है ओर उस मे , 
हमारा दृढ़ विश्वास भी रहता है। अत वैदिक ज्ञान अन्य ज्ञानों की 
तरह स्वयं प्रमाणित है | उसमे यदि कहीं कोई सदेह की उत्पत्ति होती 
है तो उसका निराकरण सीमांसा की पक्तियों के द्वारा होता है। 
बाधाओं के दूर हो जाने पर वैदिक ज्ञान स्वयं प्रकटित हो जाता है। 
अतः वेद की श्रामाशिकता असंदिग्ध है। । 
वेद का विधान ही घम्म है। वेद जिसका निषेध करता है वह 
अधम है। विहित कर्मों का पालन तथा निपिद्ध कर्मों का त्याग धर्म 
कहलाता है। धर्म का आचरण कत्तव्य समझ कर निष्काम भाव से 
करना चाहिये। वेद विहित कर्मों को किसी फल्न था पुरस्कार की' 
प्रत्याशा में नहीं करना चाहिये। वर उन्हें वेद का आदेश समम कर 
ही करना चाहिये। नित्य कर्मो के निष्काम आचरण से पूर्वाजित 
कर्मो' का नाश होता है। ओर देहान्त होने पर मुक्ति मिलती है। 
इस तुरह का निष्काम आचरण ज्ञान तथा संयम की सहायता से हो 
सकता है। प्राचीन मीसांसा के अनुसार स्वग या विशुद्ध सुख की ' 
प्राप्ति ही परम पुरुपार्थ या मोक्ष है। किन्तु आगे चत्न कर मोक्ष से 
केवल जन्म-नाश तथा दुःख का अन्त सममा जाने लगा है। .' 
आत्मा अमर तथा नित्य है। इसका नाश नही हो सकता | वेद 
के अनुसार स्वर्ग-प्राप्ति के लिये धर का आचरण करना चाहिये । 
यदि आत्मा की मृत्यु हो जाय'तो स्वगे की कामना या स्वग-प्रप्ति 
निरथंक हो जाती है । जेन दाशेनिकों की तरह मीमांसक भी आत्मा 
की नित्यता के,लिये स्वतंत्र युक्तियाँ देते हैं। मीमांसक चार्वाक के 
मत को कि आत्मा शरीर से भिन्न नहीं है, नहीं मानते हैं। किन्तु वे 
यह नहीं स्वीकार करते कि चैतन्य आत्मा का स्वरूप लक्षण है। चैत- 
न्‍्य की उत्पत्ति शरीर के साथ आत्मा के संयोग से होती है। विशे- 
घत, जब किसी विपय का ज्ञानेन्द्रियो ' के' साथ संयोग होता है तब 
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चैतन्य की उत्पत्ति होदों है। मुब्त आत्मा विदेह होता है तथा 
चेतनाविद्ीन होता है । किन्तु उसमे चेतन्य की शक्ति रहती # | 

आत्मा ज़व देहयुक्त रहता हे तच उसे कई प्रकार के ज्ञान प्राप्त 
हो सकते है. । सीसांसा की एक शाखा के अवत्तेक प्रभाकर थे। प्रभा- 
कर-सीमासा के अठुसार पाँच अरकार के प्रमाण है -अत्यक्ष, अनुसान, 
उपसान, शब्द तथा अर्थापत्ति। अत्यक्ष, अनुसान, उपमान तथा 
शब्द की व्याख्या न्‍्याव तथा मीसांसा से श्राय एक सी है। 
उपमसानसस्वन्धी केवल एक सिज्नता है। सीमासा के अनुसार 
उपसान निश्नोक्षत ढग से होता हैं। कोई व्यक्ति जिसने हनुमान देखा 
है जगल जाता है। वह ज॑ंराल से वन्दर देखता है ओर कहता दे 
कि यह वन्दर हनुमान के सब्श हैं। यह उक्ति प्रत्यक्ष के द्वारा 
प्रमाणित होती है। तत्पश्चात्‌ यदि बह व्यक्ति कद्दे कि मैंने जो 
अतीत मे हनुमान देखा है, वह इस वन्द्र के समान हे” तो इसे हस 
प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं कह सकते'। यह नान उपमान के द्वारा होता है क्योंकि 
हसुमान, जिसके सम्बन्ध मे उपयु व्म्त वाक्य प्रतिपादित हे, वहाँ 
उपस्थित नहीं है । जब हम किसी विरोधात्मक विषय की व्याख्या 
नहीं कर सकते हैं तो हम अरथापत्ति की सहायता ल्लेतें हैं। यदि कोई 
महुष्य दिन भे भोजन नहीं करे ओर वह मोटा होता जाय तो हमे 
सानना होगा कि वह रात से अवश्य भोजन करता है। यदि कोई 
मनुष्य जीवित हो ओर घर पर न रहे तो अर्थापत्ति के द्वारा जाना 
जा सकता है कि वह कहीं अन्यत्र है । मीसांसा की दूसरी एक शाला 
कुमारिल भट्ट ने स्थापित की है | भट्ट-सीसांसा के अनुसार उपयु कत 
पॉच प्रमाणों के अतिरिक्ष्त एक ओर प्रमाण है। इस छठे प्रमाण को 
अनुपलब्धि कहते है। किसी घर मे प्रवेश करने पर तथा चारों 
तरफ देख लेने पर यदि कोई व्यक्ति कद्दे कि इस घर में कोई वस्त्र 
नहीं है तो यह नहीं कहा जा सकता कि वस्त्रासाव का ज्ञान अत्वन्ष के 
द्वारा हुआ। किसी चिपय का प्रत्यक्ष तव होता है जब उस विषय का 
इन्द्रिय के साथ. संयोग होता है। उपयु क्‍व उद्ाहरण मे वस्त्राभाव 
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का जान हुआ है | अभाव के साथ इन्द्रिय का संयोग नहीं हो सकता | 
अतः अभाव का न्लान अनुपत्रब्धि के द्वारा ही होता है। वस्त्राभाव 
का ज्ञान वरत्र-मिन्न वस्तुओं के प्रत्यक्ष से नहीं होता, बरं॑ वस्त्र के 
दशनाभाव से होता है । 

भीमांसा भौतिक जगत्‌ को सानती है। भोतिक जगत्‌ की सत्ता 
प्रत्यक्ष से प्रमाशित होती है । मीमांसा वाह्य सत्तावादी है'। संसार के 
अतिरिक्त यह आत्माओं के अस्तित्व को भी मानती है। किन्तु यह 
किसी जगत-स्रष्टा, परमात्मा या ईश्वर को नहीं मानती । सांसारिक 
वस्तुओं का निर्माण आत्मा के पूर्वाजित कर्मों के अनुसार भौतिक 
तर्वों से होता है। कम एक स्वतंत्र शक्ति है जिससे संसार परिचालित 
होता है | मीसांसा के अनुसार जब कोई व्यक्ति यज्ञादि कम करता है 
तो एक शक्ति की उत्पत्ति होती है. जिसे 'अपूर्य” कहते हैं । इसी अपू्चे 
के कारण किसी भी कर्म के फल का ग्रादुर्भाव भविष्य में उपयुक्त 
अवसर पर होता है। अतः इस लोक में किये गये कर्मों के फल का 
उपभोग परलोक में किया जा सकता है। 


(&) वेदान्त-दर्शय 


वेदान्त-द्शन की उत्पत्ति उपनिषदों से हुई है। उपनिपदों मे 
वैदिक विचार-धारा विकास के शिखर पर पहुँच गईं है। अतः 
उपनिषदों को वेदान्त कहना अर्थात्‌ वेदों का अन्त कहना बहुत ही 
यथार्थ है। जैसा हम पहले भी कह आये हैं, वेदान्त-दर्शन का 
उत्तरोत्तर विकास हुआ है। इसके मूल सिद्धान्त को हम पहले 
उपनिषदों में पाते हैं। फिर उनको बादरायण ने अपने बरह्मसून्न में 
सफलित किया है । उसके बाद भाष्यकारों ने उन सूत्रों के भाष्य लिखे 
हैं। भाष्यों मे शंकर तथा रासानुज के भाष्य अधिक विख्यात हैं। 
अन्य दशेनों की अपेक्षा वेदान्त-दशेन से, विशेषतः शांकर वेदान्त से 
भारतीयों का जीवन बहुत अधिक्र प्रभावित हुआ है। शांकर वेदान्त 
का प्रभाव भारतब्ष में अभी भी किसी न किसी रूप में विद्यमान है । 
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ऋग्वेद के एक सृक्षत में ऐसे पुरुष की कल्पना की गई है जो 
समूचे त्रह्माण्ड मे व्याप्त है तथा ब्रह्माण्ड से भी परे है। इस सूक्त 
में ससार के जड़ तथा चेतन सभी पदार्थों को, मनुष्यों को, तथा 
देवताओं को उस परम पुरुष का अंग माना गया हैं। इस ऐक्य भाव 
का विकास आगे चलकर उपनिपदों मे हुआ है। उपनिषद़ों मे उसका 
पुरुष रूप नहीं रहा | उपनिषदो मे उसे सतू, आत्मन्‌ या त्रह्मन्‌ कहते 
हैं। यहां सत्‌, आत्मन्‌ तथा त्रह्मन्‌ एकार्थक शब्द हैं। संसार इसी 
सत्‌ से उत्पन्न हुआ है, इसी पर आश्रित है, तथा प्रलय होने पर 
इसीमे विलीन हो जाता है । ससार का नानात्व असत्य है। उसकी 
एकता ही एकमात्र सत्य है। सर्व' खल्विद बह्य | नेह नानाउस्ति किल्व॑न । 
उपनिषदो के ये वाक्य यह सिद्ध करते हैँ कि ससार में एक ही 
सत्ता हे ओर इसका नानार्व असत्य है | आत्मा या त्रह्म ही एकसात्र 
सत्य है) यह अनन्त ज्ञान तथा अनन्त आनन्द है। 

शकर ने उपनिपदों की व्याख्या इस प्रकार की है । उनके अनुसार 
उपनिपदो मे विशुद्ध अद्वेत की शिक्षा दी गई है। त्ह्म एकमात्र सत्य 
है। इसका अथ केवल यह नहीं कि ईश्वर के अतिरिक्त और कोई 
सत्ता नहीं है, चल्कि ईश्वर के अतर्गत भो कोई दूसरी सत्ता नहीं है। 
नेह नाना अस्ति डिंचन, वत्‌ लग भ्रत्ति, भहं वह्मास्मि, से खलु हद 
ब्रह्म इत्यादि उक्तियोँ उपनिषद्‌ की उक्तियों हैं। यदि ब्रह्म के अतर्गत 
अनेक सत्ताओं का समावेश माना जाय तो इन उक्तियों की, यहाँ 
तक कि उपनिषदों की समुचित व्याख्या नहीं की जा सकती है । यह 
सही है कि कुछ उपनिपदों मे इस बात का उल्लेख है कि ब्रह्म या 
आत्मा के हवांरा ससार की रृष्टि हुई है | किन्तु अन्य उपनिषदो मे 
यहाँ तक कि वेदों मे भी, संसार की सृष्टि की तुलना इन्द्रजाल से 
की गई है । ईश्वर को मायावी माना गया है जो अपनी माया-शक्ति 
से संसार की रचना करता है। 

शंकर का कथन है कि यदि पारमसार्थिक सत्ता एक है तो संसार 
की सृष्टि वस्तुत रृष्टि नहीं है | ईश्वर अपनी मांया शक्रित के द्वारा 


करे 


संसार का केवल एक स्वांग रचता है। साधारण बुद्धिवालों के लिये 
मायावाद को वोधगस्य बनाने के निम्मित्त शंकर'दैनिक जीवन के 
साधारण अमों की सहायता लेते है। कभी-कभी रस्सी सॉप के रूप 
में मालूम पड़ती है । चमकता हुआ सीप चॉदी के जैसा दिखायी 
कड़ता है। ऐसे अनुभव भ्रम कहलाते हैं। सभी प्रकार की आरान्तियों।में 
एक अध्रिष्ठान रहता है जो सत्य होता है । .ऊपर के उदाहरणों में 
रस्सी तथा सीप ऐसे अधिष्ठान हैं। अज्ञान के कारण ऐसे अधिप्ठानों 
पर अन्य वस्तुओं का अध्यास या आरोप होतो है। । अध्यस्त वस्तु 
सत्य नहीं होती | ऊपर के उद्दाहरणों में सॉप तथा रजत अध्यस्त हैं । 
अज्ञान से अधिष्ठान का केवल आवरण ही नहीं होता चर॑ विक्ष प 
भी होता है। विश्व की अनेकरूपता की ज्याख्य। इसी प्रकार ,की जा 
सकती है. ब्रह्म एक है, अतः अविद्या के कारण उसमे अनेक की 
प्रतीति होती है। अविद्या के कारण हम त्रह्म का सच्चा स्वरूप नहीं 
जान सकते हैं। हम उसे नाना रूप मे देखते हैं | बाजीगर एक सुद्रा 
को कई सुद्राओं मे परिणत हुआ दिखलाता है।। इस भ्रसात्मक प्रतीति 
का कारण जादूगर के लिये तो उसकी जादू दिखलाने की शक्ति है। 
किन्तु हमारे लिये उसका कारण हमारा अज्ञान है। अज्ञानवश हस 
एक मुद्रा को कई म॒द्राओं के रूप में देखते हैं | इसी प्रकार यद्यपि ऋ्रह्म 
एक है, फिर भी मसाया-शक्ति के कारण उप्तके अनेक रूप दिखायी 
पड़ते हैं। साथ ही साथ हमारा अज्ञान भी तरह्म की अनेकरूपता का 
कारण है। हमे यदि अज्ञान न हो तो हम त्रह्म की अनेकरूपता के 
भ्रम सें न पढ़े । अतः माया और अविद्या वस्तुतः एक हैं. । इृष्टि-सेद 
से दो मालूम पड़ती है। यही कारण है कि माया को अज्ञान भी कहते 
है। कहा जा सकता है कि शकर विशुद्ध अद्वेत का प्रतिपादन नहीं 
कर सके क्योंकि वे ईश्वर तथा माया जैसे दो तत्त्वों को मानते है। 
किन्तु शकर के अनुसार भाया ईश्वर की ही एक शक्ति है। जो 
सम्बन्ध आग तथा उसकी जलाने की शक्ति मे है वही सम्बन्ध ईश्वर 
तथा माया में है । 
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उपयु क्त कथन से मालूम पडता है कि ईश्वर साया-शक्ति से 
विशिष्ट हैं । किन्तु ऐसा कहना भी वहुत समीचीन नहीं है। यदि 
संसार की अनेकरूपता को सत्य माना जाय तथा ईश्वर को संसार 
की दृष्टि से देखा जाय तो अवश्य ही ईश्वर की प्रतीति रूप्टा या 
मायावी के रूप भे होगी । किन्तु जैसे ही संसार के मिथ्यात्व का 
ज्ञान हो जाता है, चैसे ही ईश्वर को रूप्दा के रूप में देखना अथहीन 
हे जाता है। जो व्यक्ति जादूगर के खेल से धोखा नहीं खाता, 
उसके छल को सममता हे, उसके लिये वह जादूगर जादूगर नहीं है । 
उसके लिये उस जादूगर के पास थे.खा देने की कला भी नहीं हे । 
इसी प्रकार जो मनुप्य विश्व को पूर्णतया हक्ममय देखता हे, उसके 
लिये त्रह्म में साया था सप्टि-शब्स्ति नहीं रह जाती है। 

उपयुक्त विचारों को युक्तिपूर्ण बनाने के लिये शकर दो दृष्टियो 
का विभेद करते ह-- व्यावहारिक दृष्टि ठथा पास्साथिक ऋुृष्टि। 
व्यावहारिक दृष्टि साधारण सलुष्यों के लिये हे जो ससार को सत्य 
मानते हैँ । हमारा व्यावहारिक जीवन इसी दृष्टि पर निर्भर है । 
इसके अनुसार संसार सत्य है । ईश्वर इसका सबजञ तथा सर्वे शक्ति- 
मान ख्रप्टा, रक्षक तथा संहारक हे.। इस दृष्टि से ईश्वर के अनेक 
गुण हैं. । अर्थात्‌ वह सगुण हैं। शंकर इस दृष्टि के अनुसार त्रह्म] को 
सगुण त्रह्म या ईश्वर कहते हैं। इसके अनुसार आत्मा एक शरीरवढ्ध 
सत्ता है। इसमें अहंभाव की उत्पत्ति होती हे । 

पारमार्थिक रष्ठि ल्ञानियों की दे जो यह समम जाते हैँ कि ससार 
मायिक है और त्रह्म के अततिरिक्त अन्य कोई सत्ता नहीं है। ससार 
की असत्यता का ज्ञान हो जाने पर नहा को स्तष्टा नहीं माना जा 
सकता | अ्द्म के लिये स्वातता, सर्वेशक्तिमत्ता आदि गुणों का कोई 
अं नहीं रह जाता। नरह्म मे स्वगतभेद भी नहीं रहता हे। इस 
पास्मार्थिक दरष्टि के अलुसार त्रह्म निर्विकल्पक तथा सिगु ण हो जाता 
है। इसे निगु ण ब्रह्म] कहते &ैं। इसके अनुसार शरीर भी आन्ति-मूलक 
हो जाता ढे और आत्मा तथा त्रह्म मे कोई भेद नहीं रह जाता ढू 


यह पारनार्थिक इृष्ठि अविद्या के दूर होने पर दी संभव है। 
अविया का नाम वेदत्त के ज्ञान इंफे पर ही हादा है । अविद्या को 
दूर करने के दिये सनुष्च॒ में- इन्द्रिय तथा मन का संचन, सोग्च 
अनित्वता का ज्ञान तथा मुम॒छुत्व 
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अयास सब्दि के लिये प्वरू इच्छा का दोचा आवश्यक हैं । तत्पत्यात्‌ 
ऐस व्यक्ति को किसी योग्य गुर से वेंदान्त का श्रवण करना चाहिये 
आर उसके सिद्धान्तों छा मचन दथा सनिद्ध्यासल ऋरना चाहिये [ 


दत्पस्चान शिष्य के चोग्ण हो जाने पर गुन उसे ऋता हें-तत्‌ त्वम्‌ 


अपि ( नुम ऋ्रदय हो )। गन की इस उक्तित का चह सदन करता हे 
आर अन्त ने उसे ज्ञान होता हे क्लि अहं वह्मात्ति (में जय ह ) ६ यही 


पृराआान है ऋ'र इसीकोी सो कहते दें। ऐसा ज्ञानी ठया मुच्द जीव 
शरीर से दथा संसार में रहकर भी अनासक्ष्त रहता है सांसारिक 


चलओं को चंद असत्य सप्तममरदा है। इनके ऋदि उसे कोई आस ्ित नहीं 
होती | वह संसार में रहकर भी संसार से विरक्ष्द रहता है। छ्िसी 
प्रडटार की आलक्त किसी प्रकार की अआ्रांति उसकी वद्धि को 








विचरल्धित या श्रमाविद नहीं कर सकती | सिथ्याक्षाव के कारण वह 
पहले अपने को कम से प्रथलू समकता था। मिथ्याज्ञान के दूर होने 
पर उसके दुःछों का मी अन्त है| जादा है। जिस तरह अझ आाननद- 
सब हैं, इसी तरह नुक्ष्य आत्मा मी आनन्द्सव हो जाता है । 
हफ्तियदों की व्याख्या. रामानुज इस प्रकार करते दे । ईश्वर दी 
पास्मा्थिक सचा है | इेश्वर में अचित्‌ या अचेदन पक्ृति ओर चित या 
ध् संदंशल्िसाद 


बचमान रहृदा दे [ इंशवर से अधित त्से इस संसार की उसी प्रकार 
ब्लचि की हे लिस प्रछार सकड्ा अपने शटीर से अपने जाल की 
ऋष्टि करता हैं। आत्मा मी स्वेदा ईश्वर में वचन रहते हैं। वे 
अखु हूं। उसका स्वल्प स्वस्तवतः चिन्मय है! वे व उक्ताशमान दें । 


कमानुसार प्रत्येक आत्मा को शरीर-घारसण पड़ता ह। छ्ारीर 


धर 


में सीमित रहना ही बंधन है। आत्मा का शरीर से पुरा-पूरा सस्बन्ध- 
विच्छेद मोक्ष कहलाता है। अज्ञान से कर्म की उत्पत्ति होती है। 
कम ही बधन का कारण है बंधन की अवस्था में आत्मा अपने स्वरूप 
को नहीं पहचान सकता | वह शरीर को ही अपना स्वरूप सममता 
है। अतः उसके आचरण भी उसी प्रकार के होते हूँ। वह इन्द्रिय- 
सुख के लिये लालायित रहता है। धह संसार में आसक्त हो जाता और 
इसी भ्ाासक्ति के कारण उसे वारवार जन्म-ग्रहण करना पड़ता है। 
अज्ञान का नाश वेदान्त के अध्ययन से होता है। इसके अध्ययन से 
मनुष्य को ज्ञान होता है कि सनुष्य का आत्मा उसके शरीर से भिन्न 
है। यह ईश्वर का एक अंश है, अतः इसका अस्तित्व ईश्वर पर ही 
निभर है | अनासक्त भाव से वेदविहित धर्मों का आचरण करनते से 
कर्मो की संचित शक्ति नष्ट हो जाती है ओर अनन्त ज्ञान प्राप्त होता 
हे। साथ-साथ यह ज्ञान भी प्राप्त होता है कि ईश्वर द्वी एकमात्र 
सत्ता है जो प्रेम के योग्य है| मनुष्य अहर्निश ईश्वर की भक्ति करने 
लगता है तथा अपसे को ईश्चर में अर्पित कर देता है। ईश्वर भक्तित 
से प्रसन्न होते है श्रीर भक्त को बंधन से मुक्त कर देते हैं। मुक्त 
आत्मा देहान्त के बाद कभी जन्म-प्रहण नहीं करता | वह ईश्वर- 
सदृश हो जाता है। ईश्वर के समान उसका भी चैतन्य विशुद्ध तथा 
दोपरहित हो जाता है.। किन्तु ये एक नहीं हो जाते क्‍योंकि आत्मा 
अग॒ु तथा ईश्वर विभु है| अगु विभु नहीं हो सकता | 

रामानुज के अनुसार ईश्वर ही एकमात्र सत्ता है। ईश्वर के 
अतिरिक्त और कोई सत्ता नही है । किन्तु ईश्वर के अतर्गत अनेक 
सत्ताएं हैं। संसार की सृष्टि सत्य है। अतः रासानुजीय दशन को 
बिशुद्ध अद्वैत नहीं कद सकते हैं। इसे विशिष्टाह्वेत कहते हैं। यह 
अद्वैतवाद इसलिये है. कि यह ईश्वर को दी एकमात्र सबव्यापी सत्ता 
मानता है। किन्तु ईश्वर श्रन्य सत्ताओं से अर्थात्‌ चिन्मय आत्माओं 
से तथा अचित्‌ पदार्थों से विशिष्ट या समन्बित हे, इसलिये इसे 
विशिष्टाह्वैत कहते हैं । 


के 
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उत्पत्ति और प्रतियाद, विषय 


जडवाद उस सिद्धान्त को कहते ढँ जिसके अनुसार जड़ ही 
एकमात्र तत्व है। इसके अनुसार मन तथा चेतन्य की . उत्पत्ति जड 
न लजर हा से ही होती है । जड़वादियों की एक साधारण म्रधृत्ति 
यह है कि वे ईश्वर, धर, आत्मा आदि उच्च तत्त्वों 
को जड़ जेस निम्न तत्त्वों मे परिणत करने का प्रयत्न करते हैं। वे जड़ 
ही को सभी पदार्थों का मूल समसते हैँ। अतः जड़वाद की दृष्टि 
आध्यात्मिक दृष्टि से बिलकुल अ्तिकूल हे । 
जडवाद भारतवर्ष भे किसी न किसी रूप में प्राचीन काल से ही 
प्रचलित है। इसका उल्लेख वेदों भे, वोद्ध-म थो में, पुराणों से तथा 
दाशनिक ग्रथों में भी पाया जाता है | डिन्‍्तु 


भारतीय जड़वाद जा 

जड़वाद पर कोई रबतंत्र ग्रथ नहीं मिलता। अन्य 
काकोई ऋमबदध _०५.. यम ६५५ 8 
आई दशनों की तरह इसके समर्थकों का न तो कोई 
प्रथ प्राप्य नहों है 


सुसंगठित सम्प्रदाय ही मिलता है ओर न कोई 
ग्र'थ ही। लेकिन अत्वेक भारतीय दृशन मे चार्वाक-मत अर्थात्‌ 
जडवाद का खंडन किया गया है। मुख्यत, इसीसे चार्वाक-मत का 
परिचय मिलता है । 

प्राचीन भारतीय साहित्य में जज़वादी के लिये आय "चार्याकः 
शब्द्‌ व्यवह्गत होता था। चार्वाक शब्द का मूल अर्थ क्या था इसका 
पता नहीं है। कुछ विह्ठानों का मत हे कि चार्वाक एक ऋषि का' नास 
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था जिन्होंने जड़वाद का प्रतिपादन किया था। अतः उनके 
अनुयायी भी चार्वाक कहलाये। इस तरह जड़वादी का दूसरा नाम 
चार्वाक हो गया। अन्य विद्वानों का कथन है कि चार्वाक किसी व्यक्ति 
का नाम नहीं था। चार्वाक शब्द “चब' धातु से निष्पन्न है। चर्च 
का अथ चवाना या भोजन करना है। चूकि चार्बाक मत में खाने 
पीले पर ज्यादा जोर दिया जाता है' इसलिये इसका नाम चार्वाक पड़ा 
है। चार्वाकों का कहना था-पिब, खाद च' वरलोचने इत्यादि& । 
अन्य विद्वान कहते हैं कि जडवादियों को चार्वाक नाम इसलिये 
दिया गया है. कि उनके वचन ( वाक्‌ ) बडे मीठे होते थे । चारुः 
( सुन्दर ) वाक होने के कारण वे चार्धाक कहलाये। कुछ अन्य 
विद्वान+ यह कहते है कि जडवाद' के प्रवत्तंक बृहरपति थे। इस विचार 
के समथन मे निम्नलिखित प्रमाण दिये जाते हैँं। (१) लोक के पत्र 
वृहरपति जिन वैदिक ऋचाओं के ऋषि हैं उसमे स्वतंत्र विचार और 
विद्रोह की लहर है। (२) महाभारत तथा ,अन्य कतिपथ ग्रथों में 
इस बात का उल्लेख पाया जाता है कि जडवादी विचारों का समर्थन 
बृहस्पति ने किया है। (३) कतिपय विद्वानों ने कुछ ऐसे सूत्रों तथा 
श्लोकों का उल्लेख किया हे जिन्हें वे बृहस्पत्तिप्रणीत समझते हैं। 
कुछ विद्वानों का तो कथन है कि देवताओं के गुरु वृहरपति ने चार्वाक 
मत का प्रचार देवताओं के शत्रु ओ में अर्थात्त्‌ दानवों में किया था। 
उनके प्रचार का अभिप्राय यह था कि चार्वाक मत के उपदेशों के 
अनुसार चलने से दानवों का नाश हो जाय । 
भारतीय जड़वाद के प्रवत्तक जो कोई भी हों, वत्तमान समर्य-मे 

ध्वार्वाकः जडबादी? का पर्यायवादी शब्द हो गया 
जड़वादी को हे हू 

है । जड़्बाद को 'लोकायतमत” भी कहते हैं, क्योंकि 
चार्बाक या लोका १- हे है। इसलिये 
लिक कहते हैं... हे लोगों में आयत या विस्तृत है। इसलिये जड़वादी 

को लोकायतिक भी कहते हैं । 





कु पढन्दृशन समुच्य--लोकायतमतस, । 
| पड़ दुशन-समुध्य तथा सबं-दुशन-संपह देखिये | 
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यो तो जड़वादी विचारों का उल्लेख विभिन्न ग्रन्थों में जहाँ-तहाँ 
पाया जाता है, फिर भी हम उन विचारों को एक सुगठित रूप दे. 
सकते हैं तथा उनमें जो प्रमाणनविज्ञान, तत्त्व-विज्ञान तथा नीति- 
विज्ञान सम्बन्धी सिद्धान्त हैं. उनका प्रुथक्‌-प्रथतू वशन कर 
सकते हूँ । ग#ढ& 2०जफेननिि० छ|+४720७०४०३ ६ 
२, प्रमाण-विचार 
चार्बाक दशेन सुख्यतया अपने प्रमाण-सम्बन्धी बिचारों पर ही 
अवलगब्जित है +7 आओ की प्रधान पर हँ--हमारे 
5 टर् ५ (५00५ “ज्ञान की सीमा क्या है ” ज्ञान की उत्पत्ति 
प्रमाण एवं विकास केसे होता है ? ज्ञान-प्राप्ति के लिये 
क्या-क्या प्रमाण हैं ? विभिन्न ग्रसाणों का विचार 
भारतीय प्रमाण-विज्ञान का एक प्रधान अंग है। त्तत्त्व-ज्ञान या यथा 
ज्ञान को प्रमा कहते हैं। जिसके द्वारा प्रमा संभव हो उसको प्रमाण 
कहते हैं । चार्वाक के अनुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है । इनके 
अनुसार केवल इन्द्रियों के द्वारा ही विश्वासयोग्य ज्ञान प्राप्त हो 
सकता है । इन्द्रिय-ज्ञान ही एकमात्र यथाथज्ञान है। इस मत के 
प्रतिपादन के लिये चार्बाक अनुमान तथा शब्द जैसे प्रमाणों का खंडन 
करते हल । मु 9४६८४... 5 ।१७ ८5 ल्या० ४ 


(१) अनुमान निश्चय/त्मक नहीं है 

अनुमान को हस प्रमाण तभी सान सकते हैं. जब इसके द्वारा 
प्राप्त ज्ञान संशयरहित हो तथा वास्तविक हो। किन्तु अनुसान में 
इन बातों का सबंथा अभाव है। जब हम धुमवान्‌ ” 
पवत को देखकर इस निश्चय पर पहुंचते हैं. कि 
पर्वत चहिमान्‌ है. तो हस प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष पर 
चले जाते है । नैयायिकों के अनुसार इस प्रकार का प्रमाण सबंधा 
युक्तिपूर्ण है क्योंकि धूम तथा अग्नि मे व्याप्ति का 


ँ्रयोकि पषह व्याप्ति ९ ५ रे 
ह ' सम्बन्ध वत्तमान हैं । अतः हम कह सकते 
पर निभर करता है हें कि 


अजुसतान 
संदेहास्मक है रा 


हे 


र् 


४६ 
जितने धूमवान्‌ पदाथ हैं, चे सभी वहिसान हैं । 


पबेत धूमवान्‌ है । 
अत' पचत वहिमान है। 


चार्चाकों का कहना है कि अठुमान तभी युक्तिपूणा तथा निश्चयात्मक 
दो सकता हे जब व्याप्ति-वाक्य स्वथा नि संदेह हो ; क्योंकि व्याप्ति 
वाक्ष्य में ही लिड् का साध्य के साथ पूर्णव्यापक सम्बन्ध स्थापित 
व्याध्ि संभथ. यिती है.) धूमवान्‌ पवेत को निश्चयात्मक ढंग से 
नहीं है वहिसान्‌ तभी सावन सकते हैं जब सभी धूमवान्‌ 

पदाथ वास्तविक से वहिसान हों। सभी धूमवान्‌ 
पढाथ वहिमान हैं, ऐसा हस तभी सिद्ध कर सकते है जब हम सभी 
धूमवान पदार्थों को आर उनके साथ वहि के सम्बन्ध को भी देख 
सके। किन्तु यह स्वेधा असंभव है। भूत तथा भविष्य की तो बात 
ही क्या, वर्चमान समय से भी संसार के भिन्न-भिन्न भागों में जो 
धूमवान्‌ पदाथ हैं उन्हें भी हम नहीं देख सकते | अत यह स्पष्ट है 
कि हम प्रत्यक्ष के द्वारा व्याप्ति की स्थापना नहीं कर सकते | अनुसान 
के द्वारा भी हम इसे स्थापित नहीं कर सकते, क्‍योंकि जिस अनुसान 
के द्वारा हम इसकी स्थापना करेगे उसकी सत्यता भी तो व्याप्ति पर 
ही निर्भर करती है। इस तरह यहाँ अन्योन्याश्रय दोप हो जाता 
है । व्याप्ति की स्थापना हम शब्द्‌ के द्वारा भी नहीं कर सकते हैं 
क्योंकि शाब्दिक प्रमा भी अनुमान के हारा ही सिद्ध होती है। दूसरी 
बात यह है. कि यदि अनुमान सदा शब्द-प्रसाण पर ही निभर 
हो तो फिर कोई भी व्यक्ति अपने आप से अतुसान नहीं कर 
सकता । उसे सर्वेदा किसी विश्वासयेग्य व्यक्ति पर निर्भर 
करना होगा | 


यहाँ यह प्रत्युतर दिया जा सकता है. कि हम सभी धूमवान्‌ 
तथा वहिसान्‌ पदार्थों को तो नहीं देख सकते हैं, किन्तु उनके 
सामान्य लक्षणों को अर्थात्‌ 'धूमत्व” तथा बहित्व” को अधश्य देख 
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सकते हैं। अतः सभी धूसवान्‌ पदों तथा बहिमान्‌ पद्मर्थों को 
बिता देखे भी 'ध्रमत्व” तथा 'बहित्व' मे नियत सस्वन्ध स्थापित किया 
जा सकता है। इस तरह सन्वन्ध स्थापित करके किसी भी धृसवान्‌ 
पदार्थ को देखकर यह अनुमान किया जा सकता है कि यह विमान 
है। चार्वाक इस युक्ति का भी खडन करते हैं। उनका यह कहना है 
कि यदि धृसत्व तथा वहित्व इन ठो सामान्यों में सस्वन्ध 'स्थापित 
कर भी दिया जाय और उसको हस रचीकार भी कर लें तो इससे 
यह केस सिद्ध दोता हे छि घृम-व्यक्तित (अथान ग्रत्येक घूस) के साथ 
वहि का सन्वन्ध है? ऊपर के कथनानुसार तो केवल घृसत्व तथा 
वहित्व में सम्बन्ध स्थापित किया है) ओर केवल इसी सम्बन्ध 
को दसने स्वीकार किया गया है। हमने गह तो म्वीकार नहीं किया 
है कि सभी घूम के साथ वह्ि विद्यमान हूं! कोई - विशेष घृमवान्‌ 
वहिमान ह--यह तवतक सिद्ध नहीं किया जा सकता जवतक हम उस 
धूम-विज्ञेप का उस वहि-विशेष के साथ सम्बन्ध न देख लें । वसलुत्त- 
प्रत्यक्ष के द्वारा घृमत्व का ज्ञान संभव ही नहीं है। धृमत्व तो एक 
जाति या सामान हैं जो सभी घृमवान पदार्थों में वत्तेसान है । अतः 
जवतक सभी घूसवाद पदार्थों का प्रत्यक्ष व हो तवतक उनके सामान्य 
का ज्ञान नहीं हो सकता। किन्तु सभी घृमवान्‌ पदार्थों का पहत्वक्ष 
संभव ही नहीं हैे। अतः 'धूमत्वः केवल उन घृसवान्‌ पदायों का 
सासान्‍्य समझता जायया जिन्हें हमने देखा हैं। अरधात्‌ धूसत्व 
अप्रत्यक्ष घूमवान्‌ पदार्थों का सामान्य नहीं माना जा सकतां। इससे 
यह स्पष्ट है कि छुछ व्यक्तियों का देखकर व्याप्ति-ज्ञान नहीं 
हो सकता | 

यहाँ एक प्रश्न उ७ सकता हे कि यदि संसार में कोई निश्चित 
सवव्यापक्त नियम नहीं है तो सांसारिक वस्तुओं मे नियमितता क्‍यों 
पायी जाती है ? आय सवबदा यसे क्यों रहती हू ” जल सदा शीतल 
क्यों रहता है ! चार्वाक इसका उत्तर यह देते हैं. कि यह वस्तुओं का 
स्वभाव हैं। वस्तुओं के अत्यक्ष धर को समकने के दिये किसी 
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अप्रत्यक्ष नियम को कल्पना करना अनावश्यक है) थह स्वथा 
अनिश्चित है कि वस्तुओं भे जो नियम अतीत मे पाया गया है वह 
भविष्य में भी पाया जायगा | 

आधुनिक तक-विज्ञान से यह प्रश्त आ सकता है कि क्या धूम 
तथा वह्ि की व्याप्ति कारण-कार्य-सम्बन्ध के 
अनुसार स्थिर नही की जा सकती है ? चार्वाक 
इसका यह उत्तर ढंगे कि कारण-कार्य-सम्बन्ध भी 
एक व्याप्ति है । अत इसकी स्थापना भी उपयु कत 
कठिनाइयों के कारण सभव नहीं है । 

चारयाक साथ-साथ यह भी उत्तर देंगे कि दो वस्तुओं को कई 
बार साथ-साथ देखकर हम कारणन्काय-सम्बन्ध या अन्य किसी 
व्याग्ति की स्थापना नहीं कर सकते हैं | क्‍योंकि ऐसा सम्बन्ध स्थापित 
करने के लिये यह जान लेना आवश्यक होता हैं कि उन दोलों 
वस्ठुआ। का साहचथ ( एक साथ रहना ) किसी अलक्षित कारण या 
अन्य उपाधि पर तो निर्मर नही करता । कोई व्यक्ति कई वार अम्नि 
को घृम के साथ देखता है। उसके वाढ वह केवल अप्रि को देखकर 
धुम का अनुमान करता है। यहाँ दोप की सभावना रह जाती है । 
क्योंकि यहाँ उपाधि की अवदह्ेलना को गई ह। जैसे--इ वन की 
आदर ता। अप्नि के साथ धृम तभी हो सकता हे जब इ वन आढ्र 
रहे । जब तक दो वस्तुओ का सस्वन्ध उपाधवि-रहित नहीं हो तब तक 
वह अनुमान का सही आधार नहीं माना जा सकता | अत्यक्ष के द्वारा 
यह सिद्ध नहीं हो सकता कि कोई व्याप्ति पूर्णतया उपाधि-रहित हे, 
क्योंकि प्रत्यक्ष व्यापक नहीं हो सकता | यह सभव नहीं दे कि प्रत्यक्ष 

इ्वारा सभी उपावियों का ज्ञान प्राप्त हो। उपाधिबनिरास के लिये 
अनुमास या शब्द की सहायता लेना भी अनुचित होगा, क्योंकि 
वे तो स्वयं सदिग्ध है। ओर जो झरुव' असिद्ध है बह 
दसरे का साधन कैसे कर सकता हे ” सथम्‌ अधिद्ध/ कंथ परान्‌ 
साधयति 


कारण -द्ाय-संबंध 
की स्थापन्ता भी 
नहीं ह्टो सकती है 


द््श्‌ 
यह सत्य है कि हम अनुमान के अनुसार नि'शंक अपना काप 
करते हैं। लेकिन इसका अथ केवल यह होता है किहम विना चिचारे 
अनुमान की सत्यता सान लेते हैं ओर उसी भआ्राव घारणा पर काम 
करते हैं। यह ठीक है कि कभी-कभी हमारे अहुमान सही निकल 
आते हूँ। किन्तु हमे यह नहीं भूल जाना चाहिये 


कसी-की कुछ... ० कं ५ 

कि अनेक वार वे यलत भी पाये जाते हैँ। अतः * 
पक हम नहीं कह सकते कि अनुमान अवश्य ही प्रासा 
निकल झाते हैं हा कह दा त्यह्‌ 


शिक होता है। अनुमानों का प्रामाणिक होना 
स्वाभाविक घमम नहीं है। कुछ अनुमान प्रामारिक होते, कुछ नहीं भी 
होते हँ | चटनी ४०० 5 थ्यि ० वही. 86प्ट८४०७, र्श््ु <€ 


(१) शच्द भी ग्रमाण नहीं है 


कया थाग्य या प्रवीण व्यक्तियों का शब्द असाण नहीं है? क्‍या 
विश्वासयोग्य पुरुषों से श्रात्त ज्ञान के अनुसार हम अपने काय नहीं _ 
करते हेँ ? यहाँ चार्चाक यह उत्तर देते हूँ कि, 
_ विश्वासयोग्य व्यक्तियों से प्राप्त ज्ञान शब्द के रूप ' 
केसम्पन्ध में शददु .- .. >> बे ञ 
में मित्ञता हे ओर शब्दों का सुवना तो शत्यक्ष है। ' 
विश्वसनीय नद्ठी 
इस तरह शब्द-ज्ञान तो शत्यक्ष के द्वारा होता 
हो सकता 
इसलिये इसको ग्रामाणिक मानना चाहिये । किन्तु 
शब्द से ऐसी वस्तओं का वोध हो जो ग्रत्यक्ष से बाहर हो अर्थात्‌ 
यदि शब्द से अप्रत्यक्ष वस्तुओं का चोध हे।ता हो तो इसको दोपरहदित 
हीं कहा जा सकता | तथाकथित शब्दअसाण से श्राय- हम लोगों 
को मिथ्याज्नान प्राप्त होता है | अनेक व्यक्तियों को वेद में पूरा 
विश्वास है । किन्तु वेद क्या हे ? वेद तो उन धृत पुरोहितों का कृत्य , 
है जिन्होंने अनज्नान तथा विश्वासपरायण मनुष्यों 
बेंदू मी विश्वास- _ कर 
तेम्य नही है को घोखे मे डालकर अपनी जीविका का अवन्व 
६2 । नहा 5 
किया हे। इन पुरोहिता न कूठी-फूठी आशाए तथा 
कूठे-कूठे अलोभन देकर मलु॒ष्यों को वेदिक'कर्मो' के अहुसार चलते 


श्रप्रव्यक्ष वस्तुओं 


ना 


दर 


को प्रेरित किया है । इन कर्मो' से लाभ केवल पुरोहितों को होता है । 
क्योक्ति कर्मो' को कराने का भार उन्हें ही रहता है । 

यहाँ एक प्रश्न उठ सकता है। यदि हस अनुभवी तथा योग्य 
व्यक्ति के शब्दों मे विश्वास न कर सकेगे, तो क्‍या हमारा ज्ञान 


बोर सिंद अत्यन्त सकुचित न रहेगा ओर हमारे कायो मे बाधा 
अहई मेड न पहुचेगी ? यहाँ चार्वाक निम्नोक्त उत्तर देते हूं । 
बरेंद ही ललिया न से प्राप्त जितने भी ज्ञान हूँ, वे सभी अनुसान- 

सिद्ध हैं। किसी भी शब्द को हम इसलिये मानते 
हैं कि वह विश्वासरोग्य होता है। अत शब्द से ज्ञान आप्त करने 


के लिये एक अनुमान की आवश्यकता होती हे। वह अनुभान इस 
तरह का होता है-- ५२ ४ 20<?४७८७४०९७- 9<०५५८० 


7 (0-४४ ऋषषक ००४९- ०६० ००४४५. ११ 


सभी विश्वार्सयोग्य व्यक्तियों के वाक्य मान्य हू । 
यह विश्वासयोग्य व्यक्ति का वाक्य दे 
अत यह मान्य है, . , ७ 0० 
इससे यह स्पष्ट है कि शब्द के द्वारा प्राप्त किया हुआ ज्ञान 
अनुमान पर अवलमस्बित होता है । इसलिये शब्द की प्रामाणिकता उसी 
प्रकार संदिग्ध है जिस प्रकार अनुमान की । अनुमान की तरह हम 
शब्द को भी गलती से विश्वासयोग्य मानकर उसके अनुसार अपने 
कार्य करते हैं। कभी-कभी इस विश्वास के अतुसार कार्य करने घे 
सफलता मिल जाती है, किन्तु अनेक बार नहीं भी मिलती है। अतः 
शब्द ज्ञान-प्राप्ति का यथार्थ और निभर योग्य सावन नहीं माना जा 
सकता | - 
सक्षेप से चार्वक का कहना यह है। चू'कि यह सिद्ध नहीं हो 
सकता कि अनुमान तथा शब्द विश्वासयोग्य है, इसलिये श्रत्यक्ष ही 
एकमात्र | 
एकमात्र प्रमाण है । मा 89६ $४८४ 
तत्त्व-विज्ञान मे संसार के मूल-वस्तवों के सम्बन्ध मे विचार होता 
है। तत्वों के ,सुम्बन्ध्न मे चार्बाकों का मत उनके प्रमाण-सम्वन्ध गी 


विचारों पर अवलम्पित है। चुकि अ्त्यक्त दी एकनमात्र प्रमाण हे 


सच्चा डे 2 कप # 4 डी 
आत्मा. न्‍वर्य, जीवन की मित्णता, अच्प्द आदि 


विपयों को हस नहीं मान सकते; ब्योछि इनका स्त्वक्ष नहीं होता ह 
हमें केवल ज॑ 
को सान सकते हैं। इस अ्रकर चार्वाक् लड़वाद का अतिपादल करते 


हू | बइवक सत ऋ अनुसार अब हो एकघात्र तत्त्व हू | 


इन्द्रव्यां का ही उत्यक्ष होता है। अतः हम केवल उन्हीं 


(१) संतार कर भृतों से निर्मित हूँ 


क्त 


ख्क्प 
॥५ 
न्‍न्‍्चइ के 


जअढ़-जगन के मिमारा के सम्बन्ध ने अन्णन्य सारतीण दारामनिक 
का मत है कि यह उचमतों से मिमित हें! वे पचमत के हँ-- 
.. आकाण, वायु, अप्नि, जलन तथा एश्वी। किन्तु 
चार शप्द्चार के पं 8 ५5 8 6 
चार्वाक आकाश के अस्विन्च छा नहीं मानते । स्यॉकि 
लदन्दच्द हैं अर हक हे: अत्यस म 
इसका आन अनुमान के द्वारा होता है, अत्यक्ष के 
द्वारा नहीं होता है! इस तरह हम देखने हें कि संसार चार प्रकार के 
प्रत्यक्ष भूतों से ही निर्मित हैं। इन तत्त्वों से केवल निर्जोच 
पदायों की ही उलतचि नहीं हुई हू। किल्तु उश्षिज आदि सजी द्रव्य 
भी इन्हीं स उसच हुए हैं। आरियों का जन्म दरत्त्वों के स॑ँयोंग से 
छोता है। झत्यु के छाद वे फिर झा में ही मिल जाते है । ., 
(२) आत्मा नहीं है 
हम ऊपर कह ऊआच हें कि चार्वाक के छान॒सार ग्रत्यक्ष ही एकसात्र 


श्माण है| अन्यक्ष दा प्रकार का हो सकता हु--वाह्म तथा मानस | 


औैतन्यविशिष्ट.. मे मंचन के हारा हम आल्तरिक भावा का 

च्च शाप्ट न रे 5 

अगर करन जहा इक लक, मल 
द्ट्ू हर 


ज्ञान से चेठन्च का सी प्रत्यक्ष होता ह। चनन्व 


वाह्म जड़-दज्यों से नहीं पाया जाता ह। तो क्या हस नहीं कह 


कि हमारे अन्दर्गव एक अभीतिक सता है जिसे हम आत्मा कहते 
है और जिसका गुण चँतन्य है ? ह 


प्र 
न्‍ 


५ 


६५ 


चार्बाक स्वीकार करते हैं कि चेतन्‍्य का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा 
होता है. | किन्तु वे यह नहीं मानते कि चैतन्य किसी अभौतिक तत्त्व 
- अर्थात्‌ आत्मा का गुण है। आत्मा का तो कभी प्रत्यक्ष नहीं होता। 
जड़-तत्त्वों से बने जो हमारे शरीर है केवल उन्हीं का तो प्रत्यक्ष होता 
है । चेतन्य हमारे शरीर के अन्तर्गत है, इसलिये चेतन्य को शरीर 
का ही गुण मानना चाहिये । चेतन शरीर को ही आत्मा कहना 
चाहिये । चेतन्यविशिष्ट दैह एवं आत्मा | आत्मा एवं शरीर के 
तादात्म्य का ज्ञान ढेनिक अनुभवों से भी प्राप्त होता है । 'मैं मोटा 
हू?, मैं लंगडा हू”, 'मैं अन्वा हू !--ये वाक्य आत्मा ओर शरीर 
की एकता को ही प्रमाणित करते हैं) यदि आत्मा शरीर से भिन्‍न हो 
> तो इन वाक्यों का कोई अथ नहीं रह जाता है । 
यहाँ यह आक्षेप किया जा सकता है कि चेतन्य का अस्तित्व तो 
किसी भी जड॒-तत्त्व मे नहीं पाया जाता । ओर जब तत्त्वों में ही 
इसका अभाव होगा तो उनके योग से बने हुए शरीर में इसका 
प्रादुर्भाव कैसे हो सकता है? चार्वाक इसका यह उत्तर देते है। जड़ 
तत्त्वों के संयोग से किसी वस्तु का निर्माण होता है! । यह संभव है. 
_कि तत्त्वों में यदि किसी गुण-चिशेष का अभाव भी रहे तो उसकी 
उत्पत्ति उस निर्मित वस्तु मे हो जा सकती है। पाव, चूना, सुपारी में 
लाल रग का अभाव है । किन्तु इनको जब एक साथ चवाया जाता है. 
तो उसमे लाल रग की उत्पत्ति हो जाती है । एक ही वस्तु को मिन्न- 
भिन्न १रिस्थितियों से रखने से भी उसमे न॒ये-नये गुणों का आविर्भाष 
होता है। गुड मे मादकता का अभाव है । किन्तु शुद्ध के उफन जाने 
पर वह मादक हो जाता है । इसी प्रकार जडन्तत्त्वों का भी सम्मिश्रण 
यदि' एक विशेष ढंग से हो तो शरीर की उत्पत्ति होती है ओर उसमे 
एक नये गुण चेतन्य का आविर्भाव होता हैक । शरीर से भिन्‍न 
आत्मा के अस्तित्व का कोई प्रमाण नहीं है । 





4$ किण्वादिश्य. सवुशक्तिवत्‌ 


ल्‍ द्द 


भिन्न 
या नित्य होने का कोई प्रश्न ही नहीं उठ सझ्ता । जत्यु के वाद शरीर 
नप्ठ हो जाता है। आर उसे ही जीवन का अन्त समझना चाहिये । 
पू्वेजीवन, भविष्यजलीवन, पुन॒जन्म, स्व, सरक, कसेसोग--वे सभी 
विश्वास निराबार हैं 
(३ ) ईश्वर नहीं हे 

आत्मा की तरह इश्चर के अस्तित्व में भी विश्वास नहीं किया 

जा सकता, क्‍्यॉकि इंश्वर का भी प्रत्यक्ष नहीं होता है । जडन्तच्चा 
व्रत किल्ी सस्मिश्ख से संसार की उत्पत्ति हुई हू । इसके 
», «».. लिय छिसी चऋ्रष्टा की कत्मना अतावज्यक हूं । 

अन्नावश्यक है ही! 3८ समय रिक 
यहाँ ऊश्न हो सकता हे कि क्या ससार की ऋ्ृप्टि 
के लिये जड-तत्त्वों का सम्मिश्रण आपसेआप हो जाता है » किसी 
भी चस्टु के लिय उपादान कारण के साथन्साथ निमिन्त कारण वीं 
भी आवश्यकता होती हू । मिट्टी के घढ़े की बनान ले मिदटी की 
आवश्यकता है । मिट्टी घढ़े का उपादान कारण ब््ट मिट्टी 
के अतिरिक्त एक सनिमिच कारण अयान कुम्भकार वी आवश्यकता 
है जो मिद॒दी को घड़े का रूप देता है । चार्वाक् के अनुसार जो चार 
भूत हू वे सखार के केवल उव्पादान कारण हैं। इसके अतिरिक्त 
एक लिमित्त कारण अथांत ईश्वर की आवश्यकता हाती है | जो इन 
उयादानों को लेकर इस विचित्र संसार की झ्ूप्टि करता है । इसके 
उत्तर से चावाक्ष कहते हूँ कि लहइन्तनक््चों का ब्वर्य अपना-अपना 
स्वभाव है | अपनेल्‍्अपने स्वसाव के अनुसार ही वे संयुक्त होते हैं 
आर उनके न्‍्वत, सस्सिश्ण से संसार की- उत्पत्ति हं।ती हे | इसके 
लिये ईश्वर की आवश्यकता नहीं है । उसका कोई प्रसाण नहीं हं कि 
इस जनत की साष्टि किसी उद्दे श्य की पूर्ति के लिय हुई है | अधिक 


के 
टी 


यक्तति-संसत यही हूं कि इसकी उत्पत्ति जहु-तत््वों के आकम्मिक 


[क] 


संवोध से हुई ह ! अतः चार्वाक ईश्वर क्ञो नहीं मानते । 
अनीश्वरवादी हैं । 


द््छ 


चार्वाक के अतुसार जडुभूतों के अन्तर्निहित स्पभाव से ही जगन्‌ 
की उत्पत्ति हो जाती है । इसलिये चार्वाकमत 'म्वश्ाववाद” भी 
कहलाता है । इसे यश्च्छावा३ भी कहते हैं । क्योंक्रि इसके अनुसार 
संसार की उत्पत्ति किसी प्रयोजन-सावन के लिय नहीं हुईं है। संसार 
तो जड-तत्त्वों का आकस्मिक संयोग है । चावाक मत प्रत्यक्षबाद भी 
कहा जा सकता है क्योंकि यह केवल शत्यक्ष वस्तुओं के अस्तित्व को 
मानता है। 

(9 ) चार्वाक् के नैतिक विचार 6१९० 

मानव-जीवन का चरम लक्ष्य क्या है ? कौन ऐसा चरम लक्ष्य 
है जिसको मनुप्य प्राप्त कर सकता है ? किस सिद्धान्त के अनुसार 
नैतिक विचारों का निर्णय होता है ? नीति-विज्ञान स ऐसे ही प्रश्न 
पर विचार किया जाता है। चार्वाक अपने तत्त्व-विद्ञान के अनुसार 
ही नैतिक प्रश्ने का भी विचार करते हैं. | 

मीमासक प्रश्नति कुछ दार्शनिक रवगे की मानव-जीवन का चरम- 
लक्ष्य मानते हूँ । स्वर्ग पूण आनन्द की अवम्था को कहते हैं। 
इहलोक से बेदिक आचारों के अनुसार चलने से 
परलोक मे स्वग की प्राप्ति हो सकती है । चार्वाक 
इसे नहीं मानते हैं, क्योंकि यह परलोक के विश्वास 
पर अवलम्पित है । इनके अनुसार तो परले।क का कोई प्रमाण ही 
नहीं है। म्वग आर नरक पुरोहितों की मिथ्या कल्पनाए हैं| एुराहित- 
वर्ग अपने व्यावसायिक लाभ के लिये लोगों को नाना प्रकार के 
ओर पलेभन देकर बेदिक आचारों को करन के लिये वाध्य करता 
है । वुद्धिमान्‌ पुरुष उनसे प्रतारित नहीं हो सकते ह। 

अन्यान्य दार्शनिक मोक्ष की जीवन का अन्तिम लब््य मानते हे । 
दुखों का पूर्णविनाश मोक्ष है । छुछ विचारकों का मत हे कि मोक्ष 

सृत्यु के उपरान्त ही मिल सकता है । किन्तु कुछ 

दुःखों से सुक्ति ५ 
पाभो-संधव नहीं & लोगों का कहना है कि यह इसी जीवन भ मिल 
सकता है। चार्वाक इनमे से किसी मत को नहीं 


स्वग मिथ्या 
कल्पना है 


द्र्घ 


मानते हैं । उनका कहना यह है कि यदि सोक्ष का अथ आत्मा का , 
शारीरिक बंधन से मुक्त होना है तो यह कदापि संभव नहीं है । 
क्योंकि आत्मा नाम की कोई सत्ता ही नहीं है । मोक्ष का अथ यदि 
जीवन-काल मे ही हु'खों का अन्त होना समझा जाय, तब भी यह 
संभव नहीं है । क्योंकि शरीर-घारण तथा सुख-दहुःख मे' अविच्छेय 
सम्बन्ध है । दुःख को कम किया जा सकता है तथा सुख की वृद्धि हो 
सकती है, किन्तु दु'खों का पूर्णविनाश तो मृत्यु से ही हो सकता है 
बृहस्पति-सूत्र में कहा है-- मरण॒म्‌ एवं अपवर्गः । छुछ उ्ण्क्ति अपनी 
स्वाभाविक अवृत्तियों को दबाकर सुख-दुःख से रहित अवस्था को प्राप्त 
करना चाहते हैं। वे ऐसा इसलिये करते हैं कि बहुधा सुख के साथ 
दुःख भी मिला रहता है। “ऐसे व्यक्ति मूख हैं.। कोई भी बुद्धिमान 
व्यक्तित अन्न को इसलिये नहीं छोड़ता कि उससें भूसा लगा हुआ 
है। कॉटों के कारण मछली खाना नहीं छोडा जा सकता। पशुओं के 
द्वारा ध्यंस हो जाने के डर से कृषि नहीं छोड़ी जा सकती है.। 
भिक्षुओं से मॉगे जाने के डर से भोजन पकाना नहीं बन्द किया जा 
सकता । हम लोगों का अस्तित्व शरीर में तथा वत्तेमान जीवन तक' 
ही सीमित है। अतः इस शरीर के द्वारा जो सुख प्राप्त हा। सकता हे. 
वही हमारा एकमात्र लक्ष्य होना चाहिये। परलोक-सुख की भ्कूटी 
आशा में रहकर हमे इस जीवन के सुख को भी ठुकरा नहीं देना 
चाहिय | “कल मसथूर मिलेगा इस आशा में कोई हाथ मे आये कबूतर 
को नहीं छोडुता ।” # सन्दिग्ध खखणुमुद्रा से निश्चित कोड़ी ही 
अधिक मूल्यवान्‌ है। हस्तगत धन को परहस्तगत, करना मूखंता 
है। अतः मनुष्य का लक्ष्य यह होना चाहिये कि वह वर्च्सान जीवन 
में अधिक से अधिक कितना सुख प्राप्त कर सकता है ओर अपने 
दुःखों को अधिक से अधिक कितना कम कर सकता है| सफल 
जीवन वही है जिसमे अधिक से अधिक सुखभोग होता है । अच्छा 








#& बरभच कपोतः शवों सयूरात्‌ । 


द्ध 


काम वही है जिससे दुख की झपेज्ञा अविक सुख मिलता है। 
बुरा काम वही है जिससे सुख की अपेक्षा अधिक 
दु ख ,मिलता है। चार्वाक के इस मत को हम 
पा द्‌ ( 9९८४००४४० ) कह सकते हैँ । सुखबाद 
के अनुसार सुखभोग ही जीवन का अन्तिम लक्ष्य है। 
कुछ भारतीय दाशेनिक कहने हैं. कि पुरुपा् चार हैं- अथ, काम, 
धर्म ओर मोक्ष । चार्बाक धर्म और मोक्ष को स्वीकार नहीं करते। 
भोजन का अर्थ पूर दु.ख-विनाश हैजो मृत्यु होने से 
ही सभव हो सकता है । कोई भी वुद्धिमान्‌ व्यक्तित 


सुख दी जीवन 
का कचय है 


धम भौर मोक्ष वो 


जीदन का छचय क 

अपनी सृत्यु की कामना नहीं कर सकता । पाप 
नहीं माना जा हे द 
अहम आर पुण्य का भेद शाम्त्रों मे किया गया है। शास्त्र 


विश्वासयोग्य नहीं है | अत धर्म और मोक्ष को 
हम जीवन का अन्तिस लक्ष्य नहीं सान सकते | हम केवल अथ ओर 
काम को अपने जीवन का लक्ष्य सान सकते है. । बुद्धिमान व्यक्तियों 
को अर्थ ओर काम के लिये ही प्रयत्न करना 
चाहिये । इन दोनों से कास ही अन्तिम लक्ष्य हो 
सकता है । अथ अन्तिम लक्ष्य नहीं हो सकता | 
यह तो काम-प्राप्ति के लिये केवल एक सावन है । 
इस तरह हम देखते हैँ कि चार्वाक शास्त्रों को, पुण्य ओर पाप के 
भेद को, तथा परलोक-जीवन को नहीं मानते हैं । इसीलिये वे 
« यागादि कर्मों का भी विरोध करते ढेँ । इनके 
बैदिक क्रिया-कर् 3 पाने के 
४ अनुसार स्वर्ग पाने के लिये, नरक से बचने के 
3325 क्षिय्ै या प्रेतात्माओं की ठृप्ति के लिये वैदिक कर्से 
करना सर्वथा व्यर्थ है। ये तो वैदिक कर्मों का उपहास करते हैक । 


&त स्थर्गों नापवर्गोंवा नेघास्मा पारलौकिकः । 
नेव वर्णाअमादीनां क्रियाश्व फलदायिका:ः । 
अग्निदोन्न' न्रवोवेदालिदुण्ड भस्मगुण्ठनम्‌ । 
चुद्धिपौरुषद्दीनानां. जीविकेति. दुददस्पतिः »। 


अथ काम का 
साधन है 


७6 


वे कहते हैं कि यदि श्राद्ध में अर्पित किया हुआ अन्न प्रेतात्मा की 
भूख मिटा सकता है तो कोई पथिक भोजन की वस्तु साथ-साथ क्यों 
लिये फिरता है| ? उसका कुठुम्ब क्‍यों नहीं उसकी भूख-शान्ति के 
लिये उसके घर पर ही भोजन अ्र्पित कर देता है ? नीचे की 
कोठरियों में अर्पित किये हुए भोजन से ऊपर रहनेवालों की भूख क्यों 
नही मिट जाती है ? पुरोहिताो का यदि वास्तविक विश्वास हे कि 
यज्ञ में वलिदान किया हुआ पशु स्वगे पहुँच जाता है तो वे क्‍यों नह्दीं 
पशुओं के बदले अपने मॉ-बाप की बलि कर देते हैं "$ और इस 
तरह क्‍यों नही उनके लिये सवगं-प्राप्ति का निश्चित प्रवन्ध कर 
देते हैं ! | 

इस प्रकार हम देखते हैं कि चार्वाकां के लिये लोकिक आचार- 
व्यवहार के अतिरिक्त और कोई धम नहीं हे ओर लोकिक-व्यवहार 
भी सुख के लिये ही है! । चार्वाक का नैतिक विचार उनके जडवाद 
का ही परिणाम है | 

५, उपसंहार 


ग्रीस के दाशतनिक एपीक्यूरस (8एा८प७४) के अतुयायियों 
की तरह भारत के चावाकों को भी लोगों ने घृणा की दृष्टि से देखा 
है। लोगों ने उन्हें सममने का अधिक प्रयत्न नहीं 
किया है। सब साधारण में तो चार्वाक शब्द भी 
घोर निनन्‍्दनीय हो गया है। किन्तु दाशनिकों को 
यह स्मरण रखना चाहिये कि भारतीय दशंन चार्वाक मत का कितना 
ऋणी है। संशयवाद ओर अज्नेयवाद तो स्वतंत्र विचार के 


ब मिलना सन नरक जमकर, वा 


शत्रयोवेद्स्थ.. कर्तारो भण्डचूत्त निशाचरा। । 
जभरी तुफरीत्यादि पण्डितानां बचः स्मृतम । 
# गच्छुतामिह  जस्तूनां वृथा पाथेयक्त्पना । 

गेहस्थकृतश्ाद्धू न, 'पथितृप्तिरवारिता । 
$#पशुश्चेन्निहतः सवा ज्योतिष्टोमे शसिष्यति | 
स्षपिता यजमानेन ततन्र कस्सान्त हिंस्थते 


भारतीय दुशन छो 
घार्चाक की देन 


७१९ 


परिचायक हैं जो विना समीक्षा किये हुए प्रचलित मतों को नहीं 
मानते हैं। दशन-शास्त्र स्वतंत्र विचार से उत्पन्न है। दर्शन- 
शास्त्र के ज्िये यह आवश्यक है कि वह अपने को सुद्ढ बनाते 
के निमित्त संशयवादियों के आक्षेपों को दूर करे। संशयवादी जन- 
साधारण के विचारों को दोषयुक्त बताकर नयी-नयी समस्याये खड़ा 
करता है। ऐसी-ऐसी समस्याओं का समाधान कर दशन और भी 
पुष्ट और समृद्ध हो जाता है। कांट एक प्रख्यात पाश्चात्य दाशनिक 
थे। उन्होंने यह स्वीकार किया है कि वे संशयवाद के ऋणी हैं। 
उन्होंने कहा है कि हयूस के संशयवाद ने मुझे! हठविश्वास की निद्रा 
से जगाया है'। इसी तरह हम कह सकते हैं कि चावाक-मत ने 
भारतीय-दर्शन को हठ विश्वास से बचाया है। हम इसकी चर्चा 
ऊपर कर चुके हैं कि सभी भारतीय दशनों ने चार्बाक के आज्षेपों 
को दूर .करने का प्रयत्न किया है.। चार्वाक-सत ही मानो उनके 
विचारों के मूल्यांकन की कसौटी थी | अत' चार्बाकमत में दो महत्त्व- 
पूर्ण बातें पाई जाती हैं। एक तो चार्वाक ने अनेक दाशेनिक 
समस्याएं उपस्थित कीं। दूसरे इसके कारण अनेक दाशेनिक हठ- 
विश्वास से वच सके और अपने विचारों का युक्ति-पृबंक विवेचन 
कर सके। 

सुखबाद के कारण ही चार्ताक इतने अपसानित हुए हैं | किन्तु सुख- 
भोग कोई घृणा का विषय नहीं है। अन्य लोगों ने भी सुख को किसी 
” न किछ्ी रूप में वांछनीय माना है। यह गर्हित तभी होता है. जब यह 
अश्लील होता तथा स्वाथपूर होता है। कुछ चार्वाक निक्ृष्ट इन्द्रिय- 
सुख को ही जीवन का आदश मानते थे। किन्तु चार्वाकों के दो वर्ग 
थे-धूत चार्वाक तथा सुशिक्षित चार्चाक। अतः यह स्पष्ट है कि 
सभी चार्वाक घूर्त तथा अशिक्षित नहीं होते थे। उनमे से अनेक 
सुशिक्षित होते थे जो उत्कृष्ट सु्खों का अनुसरण करते थे। इसके 
लिये वे ललित कलाओं का अभ्यास करते थे। कामसूत्र के प्रणेता 
वात्स्यायन के अनुसार चौस्रठ ललित कलाएं होती हैं.। सभी चार्वाक 


डर 


स्वार्थान्ध नही होते थे ।' स्वार्थ मुखचाद सामाजिक व्यवस्था के लिये 
घातक होता है। यदि सनुष्य दूसरों के लिये अपने सुख का छुछ भी 
परित्याग न करे तो सामाजिक जीवन संभव ही नहीं हो सकता है। कुछ 
चार्वाक राजा को ईश्वर सानते थ । इससे यह स्पष्ट है कि वे समाज 
तथा उसके प्रमुख की आवश्यकता की मानते थे। लोकायतिक-दर्शन 
में दण्ड नीति तथा वार्ता का भी विचार पशया जाता है। अतः प्राची 
भारत के चार्वाकों मे शिप्ट लेशग भी थे। वत्तमान यूरोप के प्रत्यक्ष- 
वादियां में भी ऐसे लोग है, तथ। प्राचीन श्रीस मे दिसोक्रिट्स के 
अतुयायियों मे भी ऐसे लोगे। का अभाव नहीं था। काम-सत्र के 
दूसरे अव्याय से वात्स्पायन ने नैतिक बिपयों पर विचार किया है। 
वहाँ उन्होंने शिष्टसुखबाद का वशन किया है। उन्होंते अपना 
सत भी ग्रकट किया है तथा उसे युक्ति-सगत बनाने की चेष्टा को 
है &। वात्स्यायन ईश्वरवादी थे। वे परलोक को सानते थ। अत वे 
साधारण अथ में जडवाद़ी नहीं थे। किन्दु व्यापक अथ से हम इन्हें 
भी जडवादी कह सकते हैँ । जो व्यक्ति उच्च विषयों को निम्न सममते 
हैं वे सभी व्यापक अथ मे जड़वादी हैं ७ वात्स्यायन तीन ही 
पुरुषाथ मानते ह--धर्म, अर्थ तथा काम । इनका यथोचित समन्त्रय 
आवश्यक है +। वे कहते हैं कि वर्म ओर अर्थ को काम-्प्राप्ति का 
सावनमात्र समझना चाहिये। धर्म ओर अथ अन्तिम लक्ष्य नहीं हें । 
अन्तिम लक्ष्य केवल काम है । वात्स्पायन का सुखवाद इसलिये शिष्ट 





> कुछ पिद्दानों के अजुसार वात्स्थायत का सप्तव ईंसवी युग के भारस्स के 
लगभग है। वात्स्पायन ने कहा है कि मेरे पहले प्रायः बारह अं थकार हो गये 
हैं जिनके विचारों का सक्तिप्त वणन मैं रर रहा हूँ। इन अ्रथकारों की कृतियाँ 
आजकल्न भ्र॒लम्य हैं। वात््यायव के कथन से यद पता चलता है कि झप्झोले 
जिस सत का विवेचन किया है वह कितने प्राचीन काल से झा रहा था । 

ईं३ ]३7085 एपाहप्रथपञ्ञा। ग्रु+ ४३ देखिये । 


- परस्परश्य अनुपधातक्स त्रिदय लेवेत,-- कामसूत्र, अध्याय २ | 





छ्रे 


समझा जाता है कि वे त्रह्मच्य, धर्म तथा नागरिक वृत्ति को अप्विक् 
महत्त्व देते हैं। इनके बिना मनुष्य का सुखसोग पाशविक सुख भोग से 
कुत्र भी भिन्न नहीं है। वात्स्याथन के अनुसार पचेन्द्रियां की तृप्ति ही 
काम या सुख का मृल है। शरीर-रक्षा के लिये जिस तरह भूख की 
शान्ति नितान्त आवश्यक हं, उसी तरह इन्द्रियों की दठृष्ति भी 
परमावश्यक है #| किन्तु इन्द्रियो को चॉँसठ ललित कलाओं के 
अश्यास के द्वारा शिष्ट तथा सयत बनाना चाहिये। कोई व्यव्म्ति इन 
ललित कलाओं का अभ्यास करने का अधिकारी तभी होता है यदि 
उसने वाल्यकाल में ब्रह्यचय का पालन किया हो तथा वेद का अध्ययन 
किया हो। शिक्षा के बिना मनुष्य का सुखभोग पाशविक मुखभोंग से 
भिन्न नहीं ही] सकता । अनेक सुखवाद़ी ऐसे होते हैं जो वत्तमान सुख 
का कुछ भी परित्याग नहीं करते । वे जीवन से डचित मुखभोग करने के 
लिये वाल्यकाल मे किसी कल्ला का अभ्यास नहीं करते | वात्स्थायन 
कहते हैं. कि ऐसा अबेये घातक होता है। ऐसी मनोजृत्ति रखनेवाला 
कृषि-उद्योग या बीज-वपन भी छोड दे सकता है। क्योंकि इसका फल 
तो शीघ्र नहीं वरन्‌ कालान्तर मे मिलता है। वात्स्यायन के अनुसार 
हमे अपनी सुख-लिप्सा को सयत रखना चाहिये । इसको उन्होंने 
ऐतिहासिक दृष्टान्तों के द्वारा स्पष्ट करने की चेष्टा की है.। उन्होंने 
यह दिखलाया है कि यर्दि हमारी प्रवृत्तियों धर्म और अर्थ के अनुकूल 
न हों तो वे स्वबनाश का कारण होती दे और सुखभोग की सभी 
सभावनाओं को नष्ट कर देती ह। आधुनिक वैज्ञानिक की तरह 
वात्य्यायन भी यह कहते हैं कि हम सुखभोग की अवस्थाओं तथा 
साधनों का वैज्ञानिक विवेचन करना चाहिये । कोई कार्य सफल्न तभी 
हो सकता हे जब उसका ढग वैज्ञानिक होता है। यह सही है कि 
जन-साधारण वैज्ञानिक अध्ययन नहीं करते हैं | किन्तु उनके वीच जो 
वैज्ञानिक होते ह उनके विचार अज्ञात रूप से जन-साधारण तक 


ककाम्-सूत्र के माप्यकार यशोघर कहते हैं कि इन्द्रियों को भतृप्त रखने 
से उल्माद भादि हो जाने की सभावना रहती है । 
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पहुँच ही जाते है। साधारण जनता उनसे लाभ उठा ही लेती है । 
इस तरह हम देखते हैँ कि वात्स्यायन एक उच्च कोटि के सुखवादी थे । 


ऐसे लोग ही शिप्ट चार्वाक मे परिगशित हो सकते हैं । 

चार्वाक के प्रमाए-विज्ञान की देन भी कम महत्त्ववृण नहीं है | 
चार्बाक के नाम से उनके विपक्षियों न अठुसान ,के खडन के लिये 
जो युक्तियोँ दी हैँ, वे कम महत्त्वपूर्ण नहीं ह। इस तरह की युक्तियों 
आधुनिक पाश्वात्य तके-शाम्त्र मे सी पायी जाती हैं। हम देख चुके 
है चार्वाक के अनुसार अनुसान से यथाथ ज्ञान की प्रांग्ति नहीं हो 
सकती ह्वे । पास्चात्य देशों के प्रययटिस्ट ( सिक्न शाण्षत5९ 3 तथा 
लॉजीकल पॉजीटिमिस्ट ( .6छटर/ ?0धएहइप ) आदि अनेक 
सस्प्रदाया के विद्वानों का भी ऐसा ही मत है | 


३ 


जैन दर्शन 
१ विषय-अवेश 


करी. ७. ऋण च्ख से 


जैनों के अनुसार जैन-म्रत के ग्रवत्तंक चाचीस तीथड्ुर थे। 
अत्यन्त ग्राचीन काल से ही इन तीथंडुरों की एक लम्बी परम्परा 
- _ £<£ चली आ रही थी | ऋषभदेव इस परम्परा के 
जैतमतद के प्रवतध्चक ] अप जाने ह शः 

प्रथम दीथइुर मान जाने है । वद्धमान या सहावीर 

सके चोवीसवें या अन्तिस तीथेक्लर थे । इनका जन्स ईसा से पए्वो 
छटी शताब्दी में ( नौतम चुद्ध से इुछ व पहले ) हुआ था। 
वर्धमान से पूर्व ( अरथात्‌ रथ्वें तीथेडडुर ) णस्वेनाथ थे । इनका 
समय ईसा से लगभय ६ सौ ब्ष पृव म'्ना जाता है। अन्य २२ 
2०% ७) ३००. ३० झोकक लय तचीथऋर। वर है 2 आक 
तीयडूर प्रायेतिहासिक युग के हैं । तीयछुरं! को जिन भी कहते हैं । 
६2५ द्व्द ८ लीतनेवाला .+] ल्‍पऐे ण+ 
लिन' छ शब्द का अथ विजेता या हूं है। तीथइुरों को 
“लिन” नाम इसलिये दिया गया हैं कि इन्होंने राग-द्वेंष को लीत कर 
निर्वाण आप्त किया हैं । 


। 


जैन ईश्वर को नहीं सानते हैं। ते तीथझुरों अर्थान्‌ जैनसत के 
प्रवत्तेकों की ही उपासना करने दें । तीथंकुर मुक्त होते हैं। मोक्ष पाने 
के पृव ये भी वंधन में थे। किन्तु साधना के छारा 
ये मुक्त, सिद्ध, सर्वज्च, स्वशक्तिमान्‌तथा आनन्द- 


सब हो गय हे ! ऊना का यह विश्वास है कि 


लेन मत में 
तीथकुरों का स्थान 


& पूरी व्यास्या के किये मक्वाहु का ऋत्पयूत्र ( 8000), दिए 
500:95, अथस भाग ) ठया ऐेडि5. 5६6एटआप्टआ का ॥6 विश 
ए ([रांंप्राउता (चहुर्ण अध्याध/ देखिये । 
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बधनग्रश्त सभी जीव जिनों के दिखलाये सागे पर चल सकते हैं और 
उनकी तरह पूर्शज्ञान, पूर्णशक्ति, तथा पूराआननद प्राप्त कर सकते 
हैँ। जेनमत का यह आशावाद प्रत्येक जैन मे आत्मविश्वास का 
संचार करता है | तीथंज्टरों के द्वारा यह प्रमाणित हो चुका है कि 
प्रत्येक जीव अपने आन्तरिक स्वरूप का 'छञान प्राप्त कर सकता हे | 
अतः जेन इसे कल्पनामात्र नहीं समभाे हैं । 

कालान्तर में जेनों के दो सम्प्रदाय हो गये-श्वेतास्वर तथा 
दिगम्बर । इन सस्प्रदायों में मूल-सिद्धान्तों का भेद नहीं है! । बल्कि, 
उनका भेद आचार-विचार सस्वरन्धी गीण 


जैनों के दो 
शा 8 पर बातों को लेकर है। दोनों ही सम्प्रदायों के लोग 
संतों! हित शथझ्ूरों के उपदेशों को अवश्य सानते हैं. । किन्तु 


श्वेताम्बर की अपेक्षा दिगस्वर में अधिक कट्टरता 
पायी जाती दे । जहाँ श्वेताम्बर यह कद्दते है. कि सनुष्य की स्वाभाविक 
प्रवृत्तियों का बिलकुल नाश नहीं हो सकता, वहाँ दिगस्वरों का कहना 
है कि संन्यासियों को विषयों का विलकुल परित्याग कर देना 
चाहिये | यहाँ तक कि उन्हें वस्त्रों का भी व्यवहार नहीं करना 
चाहिये । किन्तु श्वेताम्बर इसे नहीं मानते। उनके अनुसार श्वेत 
वस्त्र का व्यवहार विहित समझा जाता है $& | दिगस्वरों के अनुसार 
तो पूणजानी महात्मान्ं को भोजन की भी शआावश्यकता नहीं है। 
वे यह भी कहते हैं. कि स्त्रियों जब तक पुरुषरूप में जन्स-पहण न करे 
तब तक वे मुक्ति नहीं पा सकती है. । किन्तु श्वेतास्त्र इन विचारों को 
नहीं मानते हैं। ु 
जैन-दशेन का साहित्य अत्यन्त समृद्ध है | यह अधिकांशत 

प्राकृत में है । प्रामाणिक अन्थों के, जिनमें जैनमत के मौलिक 
सिद्धान्त संग्रह्दीत हैं, सभी सम्प्रदायो के लोग मानते 


जैन-साहिस्य हे न 
हैं। कहा जाता है कि इन सिद्धान्तों के उपदेष्टा 








धे8 विगरबर का अर्थ नप्त तथा श्वेतार्वर का अर्थ श्वेत घपसधारी! है । 


प 
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चौवीसवें तीथकूुर महावीर हैं। उन सिद्धान्तों की संख्या बहुत अधिक 
है, इसलिये उनका उल्लेख यहाँ सभव नहीं है.। प्राचीन जैन-साहित्य 
अधिकांशत. लुप्त हो गया है । आगे चलकर अन्य दर्शनों ने जब 
जेनमत की आलोचना की, तथ जैनो ने अपने मत के सरक्षण के 
लिये सस्कृृत भाषा को अपनाया | इस प्रकार सस्क्ृत में भी जैन- 
साहित्य का विकास हुआ है । 

जैनमत दाशेनिक दृष्टि से वस्तुवादी तथा वहुसत्तावादी है। 
इसके अनुसार जितने द्रब्यों को हम देखते हैं सभी सत्य है। ससार 
बन दल में दो तरह के द्रव्य हैं-“जीव ओर अजीव । प्रत्येक 
सजीव-द्रव्य मे, चाहे उसका शरीर कसी भी 


रूप-रेसा हु ५ हु 
श्रणी का क्यो न हा, जीव अवश्य रहता है। इस- 


रत 


. लिये जैन अहिंसा-सिद्धान्त को अत्यविक महत्त्व देते ह. । अहिसा- 


सिद्धान्त के अतिरिक्त जैन-मत की एक ओर विशेषता है | वह हे 
अन्य मर्तों के प्रति उसका समादर-भाव । इस समाद्र-भाव का 
कारण जैनसत का अनेकान्तवाद तथा स्थाद्वाद है. । अनेकान्तवाद 
के अनुसार किसी भी वंस्तु मे अनेक प्रकार के बम पाये जाते है। 
स्पादवाद के अनुसार कोई भी विचार निरपेक्ष सत्य नहीं होता। 
एक ही वस्तु के सस्वन्ध मे दृष्टि, अवस्था आदि भदा के कारण 
भिन्न-भिन्न विचार सत्य हो सकते हैं । 

हम यहाँ जैन-दुर्शन के प्रमाण, मूलतत्त्व तथा धर्म आर आचार 
सम्बन्धी दिपयों का प्रथक्‌-प्रथक्‌ विवेचन करेगे । 

(२) प्रमाण-विचार 
(९) ज्ञान और उसके भेद 

जैने। के अनुसार चैतन्य ही अत्येक्त जीव का स्वरूप है। चावकि 
की तरह ये यह नहीं मानते कि चैतन्य कोई आकस्मिक गुण है। 
जैन-द्शन मेजीब या आत्मा की उपमा सूर्य के साथ दी गई हैं । जिस 
तरह सूर्य का प्रकाश सूर्य को भी प्रकाशित करता है, उसी तरह 


फ् 


जज 


आत्मा अपने को तथा अन्य वस्तुओं को भी प्रकाशित करता है। जैनों 
ने कहा है, 'ज्ञानं स्वपरभासी? | जिस तरह सूय 
जीव का स्वरूप . _< 

किसी आवरण के कारण प्रकाश नहीं दे 
चैतन्य दे ह 05 कर 

सकता, उसी तरह आत्मा भी बंधन मे पड॒जाने के 
कारण ,अनत ज्ञान का प्रसार नही कर सकता। जब बंधन का नाश 
हो जाता है तब आत्मा अनत ज्ञानमय हो जाता है । अनन्त ज्ञान की 
शक्ति प्रत्येक जीय में हे। किन्तु बावाओं के रहने से जीव सवज्न 
नहीं हो सकता। अर्थात्‌ वधन के कारण सभी जीवों का ज्ञान न्यून 
तथा सीमित हो जाता है। ज्ञान की परिमितता जेंनों के अनुसार 
कमजनित वाधाओं के कारण हे।ती है । इन वाधाओं के कारण ज्ञान 
मे न्‍्यूनता आ जाती है। इस तरह जीव की स्ज्नता नष्ट हो जाती 
है। शरीर, इन्द्रिय ओर मन कर्मों के कारण ही उत्पन्न होते है । 
इनके वर्त्तमान रहने से आत्मा की स्वाभाविक शक्ति परिमित हों 
जाती है 


अन्य दाशनिकों की तरह जेन भी ज्ञांन के दा भेद मानते है-- 
अपरोक्ष ज्ञान तथा परोक्ष ज्ञान। किन्तु ये यह भी कहते हैं कि जो 
ज्ञान साधारणतया अपरोक्ष माना जाता है वह 
केवल अपेक्षाकृत अपरोज्त है। इन्द्रिय या मन के 
द्वारा जो वाह्य एव आशभ्यन्तर विपयो का ज्ञान होता 
है, वह अनुमान की अपेक्षा अवश्य अपरोक्ष होता है किन्तु ऐसे ज्ञान 
को पूर्णतया अपरोक्ष नहीं साना जा सकता । क्योंकि ऐसा ज्लान 
इन्द्रिय या मन के द्वारा होता हे। इस व्यावहारिक अ्परोक्त ज्ञान के 
अतिरिक्त पारमार्थिक अपरोज्ष ज्ञान भी होता है । 
इसकी प्राप्ति कम वधन के नष्ट होने पर ही होती 
है | पारमाथिक अपरोज्ञ ज्ञान में आत्मा और ज्ञात 
वस्तुआ का साज्षात्‌ सम्बन्ध ( इन्द्रियादि की 
सहायता के विना ही ) हो जाता ह। जवतक कर्मजनित वाधाएँ 


अपरोक्त ज्ञान 
तथा परोक्त ज्ञान 


झअपरोक्ष ज्ञान के 
दो भेद व्यावहारिक 
तथा पारसार्थिक 
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रहती हैं तबतक ऐसा ज्ञान संभव नहीं होता है। सब कर्मों का नाश 
हो जाने पर ये बाधाएँभी नष्ट हो जाती हैं और तब ऐसा ज्ञान 
संभव होता है । &8 

पारमार्थिक अपरोक्ष ज्ञान के तीन भेद किये गये हँ--अवधि, 
मन.पर्याय तथा केवल । (१) अवधि-ज्ञान-जब मनुष्य अपने कमे- 
बधन का कुछ भाग नष्ट कर लेता दे तो वह एक 
ऐसी शक्ति प्राप्त करता है. जिसके हारा वह 
अत्यन्त दूरस्थ, सूक्ष्म तथा अर्पष्ट द्रब्यों को भी जान 
सकता है। ऐसे ज्ञान की अवधि था सीमा होती 
है, क्‍योंकि इसके द्वारा जिन वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त 
होता है. वे सीमित हैं। अत' ऐसे ज्ञान को अवधि-ज्लान कहते हैं । 
(२) सन पर्याय--त्रव समुष्य राग-ठ्वेंप आदि मानसिक बाधाओं पर 
विजय पाता है, तब वह अन्य व्यक्तियों के वर्चमान तथा भूत 
विचारों को जान सकता है। ऐसे ज्ञान को मनःपर्याय कहते है, 
क्योंकि इससे दूसरों के मन में प्रवेश” होता है। (३) केबल-जान-- 
जब ज्ञान के बाधक कम आत्मा से दूर हो जाते हैँ, तब अनन्त-ज्ञान 
प्राप्त होता है । इसे केवल ज्ञान कहते हैं। यह मुक्त जीवों को ही 
प्राप्त होता है । 4' 

ये ही तीन प्रकार के अलोकिक ज्ञान हैं जो पूरारूप से अपरोक्त 
हैं| इनके अतिरिक्त दो प्रकार के लौकिक ज्ञान हैं जो स्वंसाधारण 


परमार्थिक अपरोक्ष 
ज्ञान के तोन भेद 
अधपधि, मनःपर्थांय 
तथा केवल 





(के शक विलनमकप्अ»न्कछतपक, 


# उसास्वाप्ती प्रभृति भाचीन जेन दुशनिकों के अनुसार अपरोक्ष ज्ञान 
उस्छी को कहते हैं जो बिना किसी माध्यम के हो । हेमचन्द्र आदि अन्य जैन 
विद्वानों ने साधारण इरिद्रिय-ज्ञ।न को भी अपरोक्त माना है। यही मत अन्यान्य 
भारतीय पण्दितों का भी है। पहले सत के समर्थन में यह कद्दा जाता है कि 
अच्! शब्द का धर्थ 'जंच' है. इसका अथ 'इन्द्रियः नहीं, जैसा साधारणतः 
सम्रस्मा जाता है। (यददुंशन पर गुणरस्त ही टीका देखिये शक्ोक <१) 

देखिये तस्वा्यांघिगम (प्रथम अध्याय, सूत्र संस्या 8, १९, २१-२६ ) 
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में पाये जाते हैं| इन्हें सति और श्रुत कहते हैं । इनके अथ के 
सस्बन्ध मे जेन-विद्वानों में मतभेद है. । किन्तु 
साधारणतः मतिन्नान उप्ते कहते हैं जो इन्द्रियतथा 
मन के द्वारा प्राप्त होवा है ! इस प्रकार सति के अन्तर्गत व्यावहारिक 
अपरोक्षु ज्ञान ( वाह्य तथा आन्तर प्रत्यक्ष ), स्पृति, प्रत्यभिन्ना, 


अनुमान सभी आ जाते हैं। श्रत शब्द-ज्ञान को कहते हैं । 
जैनों के अनुसार प्रत्यक्ष-ज्ञान की उत्पत्ति निम्नलिखित क्रम से 


होती है | सबसे पहले इन्द्रिय-संवेदन होता है । जैसे मान लीजिये 
हम कोई ध्वनि सुनते हैं । प्रारम्भ में यह नहीं ज्ञात होता कि यह 
ध्चनि किसकी है। इस अवस्था को अवग्नहः कहते हैं। अवशग्ह में 
केवल विषय का ग्रहण होता है। तव मन मे एक प्रश्न उठता है कि 
यह ध्वनि किस वस्तु की है | इस अवस्था को “ईहा? कहते हैं। इसके 
बाद एक निश्चयात्मक ज्ञान होता है,कि यह ध्वनि अमुक वस्तु की 
है। इसे आवाय” कहते है । आवाय का अथ सन्देहनाश है। इस 
तरह जो ज्ञान प्राप्त होता है उसका सन मे धारण होता है' । इसको 


धारणा? कहते हैं । 
दूसरो लोकिक ज्ञान श्रुत है। श्रुत-ज्ञान की उत्पत्ति मुने हुए शब्दों 


से होती है। यह आप्तवचनों तथा प्रामाणिक गन्धों से संभव होता 
है। आप्त वचनों को सुने बिना तथा प्रामाणिक भश्रन्थों को देखे बिना 
श्रुव-ज्ञान नही हो सकता । अत' इसके लिये इन्द्रिय-ज्ञान का होना 
आवश्यक है | इस तरह हम देखते हैं. मतिज्ञान श्रुत-ज्ञान के पहले ही 


आता है। ० 
जैन-द्शन के अनुसार मति-ज्ञान, श्रुत-ज्ञान तथा अवधि-ज्नान में 


दोष की आशका रह जाती है। किन्तु सन, पर्याय-ज्ञान तथा केवल- 
ज्ञान सवथा दोपरहित होते हैं । 
- साधारणत' जैन-दुर्शन भी अन्य दर्शनों की भांति तीन ही प्रमाण 
मानता है-पअत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द [8 
कप्रमाणानि प्रत्यक्षाइसान शब्दानि ) देखिये न्यायावत्तार विश्वति (४० ४, 
सतीशचन्द्र विद्याभूषण के द्वारा सम्पादित) । 


_ 


मति और अत 


घर 
(२) चावाक-मत का खंडन 


चार्वाक केचल प्रत्यक्ष-प्रमाण को मानते है । वे अन्य प्रसाणों को » 
नहीं मानते | अत जेन दाशेनिकों के लिये यह आवश्यक हो जाता 
हू कि वे अनुसान तथा शब्द जैसे अप्रत्यक्ष प्रमाणों 


अनुमान भी भम्ताण_ लिये यक्ति दें 
है। चारवोक सी के लिये थुक्ति दं&ै। यदि चार्वाक से यह प्रश्न 
अनतात ही किया जाय कि केवल प्रत्यक्ष को ही क्‍यों प्रमाण 


माना जाय, तो उनकी क्‍या प्रतिक्रिया होगी ? या 
तो वे सौन रहेंगे जिसका अथथ यह होगा कि उनके 
पास अपने मत की पुष्टि के लिये कोई युक्ति नहीं हे, या वे यहः उत्तर 
ढेंगे कि प्रत्यक्ष-प्रमाग सबथा सान्‍्य है क्योंकि यह दोपरहित है। 
यदि वे मान रहते है तव तो यह स्पष्ट है कि उनके मत के लिये 
युक्ति नहीं हे अ.र इउसलिय उनका मत्त सानने योग्य नहीं हे। यदि वे 
मोन नहीं रहते, वल्कि अपने मत की पुष्टि के लिये कोई युक्ति देते 
हैं तब ता वे स्वय अनुमान की सहायता लेते हू । ग्रत्वक्ष-प्रमाण के 
संसर्थन के लिये उनकी यह युक्ति कि यह निर्विवाद तथा दोपरहित 
होता है, अनुमान तथा शब्द पर भी लागू हो सकता हे | इस तरह 
अतुसान तथा शब्द भी स्वीकारयोग्य हो जाते हू । चार्वाक कह 
सकते हैं कि अनुमान और शब्द कभी-कभी दोपयुकत भी होते 
हूं। तो क्या प्रत्यन्ष भी कभी-कभी दोषयुक्त या अ्रमात्मक नहीं होता ? 
इसलिये प्रत्यक्ष. अनुमान या शब्द को तभी प्रमाण मानना चाहिये 
जब उससे विल्नकुल दोपरद्दित ज्ञान आप्त हो सके | वान का उसके 
व्यावहारिक परिणामों के साथ सामझस्य (संवाद) होना ही उसकी 
प्रामाणिकता हैं । 

चार्चाक परलोक जैसे अम्रत्यज्ष विषयों के अस्तित्व को नहीं 
मानते हैं। यहाँ वे स्वय अत्यज्ञ की सीमा के बाहर चले दाते है। 


सहायता लेते हैं 








#प्रमेब-कम्॒त्न-साथ णड, हिंदीय अध्याय; स्थादवाद-संजरी, श्लोक २०, 
तथा उस पर देमचन्द्र की टीका देखिये । 5 


प्र 


वस्तुओं को नहीं देखने के कारण वे उनके अभाव का अनुमान करते 
हैं। फिर जब वे यह कहते है कि सभी शत्यक्ष प्रामाणिक हैं तो वे 
अनुमान ही की सहायता लेते हैं | क्‍योंकि यहाँ अतीत के प्रामाशिक 
प्रत्यक्ष) के आधार पर ही भविष्य के ग्रत्यक्षों के सम्बन्ध में अनुमान 
किया जाता है । जब चार्वाक अपने विपक्षियों श्रे तक करते हैं तो 
उस समय भी वे विपक्षियों के शब्दों से उनके विचारों का अनुमान 
लगाते हैं। अन्यथा वे किसी वाद-विवाद में भाग नहीं ले सकते। 
इस तरह हम देखते हैं कि चाबाक की यह उक्ति कि प्रत्यक्ष ही एक- 
मात्र अमाण है थुक्ति संगत नहीं है । 
५ रे ) जैनों का परामर्श ( ]ए0877०१६ ) सम्बन्धी मत 
( क ) स्थादूवाद 

वस्तुओं के सम्बन्ध में हमारे जो भिन्न-मिन्न प्रकार के अपरोक्ष 
तथा परोक्ष ज्ञान हैं, उनसे यह स्पष्ट है कि उनके अनेक घम होते हैं । 
व हे जैन दाशेनिक कहते हैं--श्ननेकपर्म्क॑ वस्तु ६8 । 
« केवली केवल छान के द्वारा वस्तुओं के अनन्त 

धरतु के एक ही धम 
शक धर्मों का अपरोक्ष-ज्ञान पाता है। किन्तु साधारण 
मनुष्य किसी वस्तु को किसी समय एक ही दृष्टि से 
देख सकता है। इसलिये वह्‌ उस वस्तु का एक ही धरम जान सकता 
है। वस्तुओं के इस आंशिक ज्ञान को जैन दाशनिक “नय” + कहते हैं । 
इस आंशिक ज्ञान के आधार पर जो परामशे होता है. उसे भी 'नय 
कहते हैँ । नयति ग्रापयति संवेरनम्‌ आरोहयतीति नयः प्रमाणु- 
प्रवृत्ति रुतरकालभावी परामर्श:+ । किसी भी विषय के सम्बन्ध में 
जो हमारा परामश होता है वद सभी दृष्टियों से सत्य नहीं होता। 
डसकी सत्यता उसके 'नय” पर निभर करती है। अथोत्‌ जिस दृष्टि 








के पहुदर्शन-समुच्चय, ए० ४५ तथा उसपर गुणरत्न की टीका देखिये । 
+$ न्यायावतार, श्लोक २६ देखिये । 
+ न्यायावतार-पिषरण शल्लोक २५ देखिये। 


ग्रे 


तथा जिस विचार से किसी विपय का परामर्श होता है, उसकी 
सत्यता उसी दृष्टि तथा उसी विचार पर निर्भर करती है। हमारे 
मतभेद का कारण यह है कि हम इस उपयु क्त सिद्धान्त को भूल जाते 
हैं और अपने विचारों को सबंथ सत्य मानने लगते है। मान लीजिये 
कुछ अन्धे हाथी का आकार जानना चाहते हैं। कोई उसका पैर, कोई 
कान, कोई पूछ तथा कोई उसकी सू'ड़ पकड़ता है। इसका फल यह 
होता है कि उन अन्धों मे हाथी के आकार के सम्बन्ध मे पूरा मतभेद 
दो जाता हैं । इस मतभेद का कारण बिलकुल स्पष्ट है। प्रत्येक अन्धा 
सोचता है कि उसीका ज्ञान ठीक है। जैसे ही उन्हें यह विश्वास 
दिलाया जाता है कि प्रत्येक ने हाथी का एक-एक अग ही स्पर्श किया 
है, उनका सतभेद दूर हो जाता है। दाशनिकों के बीच भी मतभेद 
इसीलिये होता हे कवि वे किसी विपय को भिन्‍न-भिन्‍न दृष्टियों से 
अकिते दें। दृष्टि-सास्य होने पर सतभेद की सभावना नहीं रह 
जाती है । 

भिन्न-भिन्न दर्शनों मे ससार के भिन्‍न-मिन्‍न क्णन पाये जाते 
है| इसका कारण यह है कि उनमे एक दृष्टि नहीं है । दृष्टि-भेद के 
र कारण ही उनसे सतभेद पाया जाता है। किन्तु कोई 
सभी दृश्शन झपती- ९ ८ 
अंपरी सेट से भी दशन यह नहीं सोचता कि उसका मत किसी 

हे दृष्टि-विश्येप पर ही निभर करता है | हो सकता है. 
2 कि अन्य दृष्टि से उसका मत थुक्तिसंगत न हो। 
ऊपर जो हाथी ओर अन्घे का दुष्टान्त दिया गया हे, उसमें प्रत्येक 
अन्ये का हाथी-सम्वन्धी ज्ञान उर्सके अपने ढग से बिल्कुल ठीक है! 
उसी तरह प्रत्येक दाशनिक मत अपनी दृष्टि से अवश्य सत्य है । 

अत जैन इस वात का आग्रह करते हे कि प्रत्येक नय के प्रारम्भ 
भे स्थात्‌' शब्द का प्रयोग करना चाहिये | स्यात्‌ शब्द से यह सकेत 
होता है कि उसके साथ के प्रयुक्त वाक्य की सत्यता 
ग्रसंग-विज्येष पर ही निर्भर करती है। अन्य प्रसगों 
मे बह सिशथ्या भी हो सकता है। ऊपरके उदाहरण 


“स्थातत) शब्द 
का अयथोग 


पड 


जे यह कहना ठीक नहीं है कि हाथी एक स्तस्थ के आकार का होता 
है। किन्तु हम कह सकते हू कि स्थात्‌ हाथी का आकार स्तस्प के 
ससान होता है। दूसरी उक्ति से स्थात्‌ शब्द से यह बोध होता है कि 
किसी दिश्लेप दृष्टि से अर्थात्‌ पेरों के सम्बन्ध में हाथी का आकार 
स्तम्भ के ससान हैं । इस तरह हस देखते हैं कि विचार को दोषमुक्त 
करने के लिये स्यथात्‌ का प्रयोग लितान्त आवश्यक है । घर के भीतर 
केसी काले रंग के घड़े को देखकर हमे यह नहीं कहना चाहिये कि 
पद्म है), चल्कि यह कहना चाहिये कि 'स्थात्‌ घड़ा है?। स्थात से 
इस चात का ज्ञान होगा कि घड़े का अस्तित्व काल-विदश्ेष, स्थाच- 
विशेष, तथा गुण-विशेष के अनुसार है। स्यात्‌ शब्द से यह भ्रम 
नहीं होगा कि घड़ा नित्य है, तथा सर्वेव्यापी है। साथ-साथ हमसे 
यह भी संकेत मिलेगा कि किसी विशेष रंग और रूप का घड़ा किसी 
बिज्ञेप काल ओर स्थान से है। घर्डा हे--केवल यदि यही कहे तो 
उसझे पा का आन्त ज्ञान हो सकता है । 


कस 


जेनो का यह सत स्थाद्वाई कहलाता हैं। स्यथाइवाद का सार 
अथे यह है। सावारण चबुद्धिवाला मनुष्य किसी विषय सें जो भी 
ह परामशे करता है, वह एकदेशीय होता है। अर्थात्‌ 
उस परामश की सत्यता उसी प्रसग के अनुसार 
ह।ती है, जिसके साथ उसकी कल्पना हुई रहती हैं। 
पाश्चात्व ताकिको के विचारों के साथ स्थाद्वाद की बड़ी 
ससानता है। पाश्चात्य ताकिक सी कहते हैं कि अत्येक विचार का 
सादे बे अपना-अपसा प्रसंग या प्रकरण होता हद से हम 
«_.. विचार-असग कह सकते हूं। विचारों की साथकता 
पाश्चःत्व दुश्ांत ७ ४७ ल्‍_ होती 
. छउसके विचार-प्रसंगों पर ही निर्भर होती है। विचार- 
अरूग से स्थान, काल, दशा, गुण आदि अनेक बातें सस्सिलित रहती 
हू । विचारन्परसशे के लिये इन बातों को स्पष्ट करने की उतनी 
आवश्यकंता नहीं रहती है। साथ-साथ उनकी संख्या इतनी अधिक 
होती हे कि अत्वेक का स्पष्ट्रीकरंस- संभव भी नहीं है। झिलर 


स्यादुवाद 


फ्ब 


(5८0॥०० आदि अनेक आधुनिक तार्किक इस विचार से सहसत 
हैं। अतः हम देखते है. कि विचारों को दूषष-रहित बनाने के लिये 
उनके पहले 'स्यातः शब्द का जोडना परम आवश्यक है | 
स्थाद्वाद-सिद्धान्त से यह स्पष्ट है कि जैनो की दृष्टि कितनी उदार 
है। जैन अन्यान्य दाशलिक विचारों को तगण्य नहीं संममते, वल्कि 
अन्य दृष्टियों से उन्हें भी सत्य मानते है । हों, वे किसी दशेन की इस 
हठोक्ति को नहीं मानते कि केबल उसीके विचार सत्य हैं। ऐसी 
हठोक्तियों में 'एकान्तवाद? (88०ए 0६ ८ऋटोएशाए2 ए47:घ८पॉ॥709) 
का दोप रहता हे | इधर हाल मे अमेरिका के नव्य-वस्तुवाब्यों 
(7९०१८४।६४५७) ने इस एकान्तवाद का घोर विरोध किया है# | किन्तु 
इस दोप से मुक्त होने की जेसी युक्ति जैनों ने निकाली है वेसी 
किसी भी अन्य प्राच्य या पाश्चात्य दा्शनिक ले नहीं निकाली है । 
( ख ) सप्तसंगी-तय 
पाश्चात्य तक-विज्ञान मे परामर्शों के सावारुणत दो भेद किये 
जाते हैं--विधायक ओर प्रतिपेधक । किन्तु जैन सात प्रकार का भेद 
मानते हैं। उपयु कत दो भेद भी इसके अतर्गतत 
हैं। जिस परामशे में किसी उद्देश्य वस्तु के साथ 
उसके किसी धर्म या लक्षण का सम्बन्ध जोड़ा 
जाता है उप्ते विधानात्मक परामशें कहते हैं। और जिस परामश में 
उद्देश्य वस्तु का किसी अन्य वस्तु के धर्म या लक्षण के साथ 
सम्वन्धाभाव दिखत्लाया जाता है, उसे प्रतिपेघात्मक परामशे कहते 
हैं । गुणरत्न कहते हं--“इह द्विधा सम्बन्धो5स्तित्वेन नास्तित्वेत्त च | 
तत्न स्वपर्यायेरस्तित्वेन सम्पन्ध /* .. परपर्यायस्तु नास्तिस्वेत * ।” 
परामश को जैन दार्शनिक 'नय' भी कहते है । जैन तार्किक प्रत्यक 
नय के साथ स्यथात्‌' शब्द भी जोडते है । 'स्थात! शब्द को जेःडकर 
&]7%6 ३८० रि०७ॉ५7) ४० १४-१३ 
» देखिये पढ़्-दुशन-घम॒ुच्चय, गुणरत्त की टीका ( ४० २१३६-२० 
२85900 50८69 द्वारा सम्पादित ) 


सात भकार के 
परासश 


पद 


वे यह दिखलाना चाहते हैं कि कोई भी नय एकान्त या निरपेक्ष रूप 
से सत्य नहीं है, वल्कि आपेक्षिक है। घडे के सम्बन्ध में विधानात्मक 
नय इस प्रकार का, होना चाहिये । स्थात्‌ घट- अस्ति था स्यात्‌ घडा 
है । स्थात््‌ से घड़े के स्थान, काल, रंग आदि का संकेत होता है । 
स्थात्‌ घडा लाल है--इससे यह बोध होता है कि घडा सब समय॑ के 
लिये लात नहीं है, वल्कि किसी विशेष समय में याविद्येप परिस्थिति 
' के कारण लाल है। यह भी वोध होता है कि इसका 
लाल रंग एक विशेष प्रकार का है। अत हम 
देखते हैं कि जैनों के अनुसार विधानात्मक परामशों का सांकेतिक 
रूप स्यात्‌ अस्ति? स्यात्‌ है है । 
घड़े के सम्बन्ध में प्रतिपेधात्मक परामश इस प्रकार का होना 
चाहिये । स्यात्‌ घड़ा इसे कोठरी के वाहर नहीं है । इसका अथ यह 
नही है. कि कोठरी के वाहर कोई भी घडढ़ा नहीं है 
या नहीं रह सकता । स्यात्‌ शब्द इस बात का 
ओतक दे कि जिस घडे के सम्बन्ध में परामश हुआ हैं, वह घडा 
कोठरी के बाहर नहीं है । अर्थात्‌ एक विशेष र॑ग-रूप का, विशेष 
समय तथा स्थान का घडा काठरी के बाहर नहीं हे। स्थात्‌ शब्द का 
प्रयोग यवि नहीं किया जाय 'तो किसी भी घड़े का वोध हो सकता 
है। स्थात्‌ घडा काला नहीं हे । अर्थात्‌ कोई एक विशेष घडा विशेष 
स्थान, समय तथा परिस्थिति भ॒ काला चहीं है! । इस तरह हम देखते 
हैँ कि प्रतिपेघात्मक परामर्शों मे भी म्यात्‌ शब्द का प्रयोग आवश्यक 
हे । प्रतिपेघात्सक परामशों का सांकेतिक रूप '्थातू नारितः 
(स्थात्‌ नहीं है) हे । 
बडा कभी लाल हो सबता है तथा कभी दूसरे रथ का भरी हो 
नकता है। इसे व्यक्त करने के लिये सिश्र वाक्य या सथुरुत परामर्श 
की सहायता लेनी चाहिये। जैसे, 'घडा ल्ान हे 
-, तथा नहीं भी लाल हे । इसका सांकेतिक रूप 
स्थात्‌ अस्ति च नास्ति चः अर्थात्‌ भ्यात्‌ है तथा 


ह् 


स्थात्‌ है? 


स्यात्‌ नहीं है. 


स्थाद्‌ है और 
नहीं है . 


प्नर्छ 


नहीं भी है? होगा। जैन तार्किकों के अनुसार यह तीसरे प्रकार का 
नय या परामर्श है | इसमे किसी वस्तु के बिघानात्मक तथा 
प्रतिपेधात्मक सम्बन्धों का एक साथ ही बोध? होता है। भिन्न-भिन्न 
दृष्टियों से विचार करने के लिये यह प्रकार-भेद आवश्यक है। 
घडा जब अच्छी तरह से नहीं पकता है. तो कुछ काला रह जाता 
है.। जब पूरा पक जाता है. तो ल्ञाल हो जाता है । यदि यह पूछा भाय 
जय कि घड़े का रंग सभी समय में तथा सभी अवस्थाओं 
है मे क्‍या है, तो इसका एकमात्र सही उत्तर यही हो 
सकता है कि इस दृष्टि से घड़े के रग के सम्बन्ध मे 
कुछ कहा ही नहीं जा सकता है! अत जिस) परामश मे परस्पर 
विरोधी गुणों के सम्बन्ध में युगपत्‌ ( एक साथ ) विचार करना हो 
उसका यथार्थ रूप 'स्थात्‌ अवक्तव्यम्‌! अर्थात्‌ स्थात्‌ अभनिवंचनीय 
है? होना चाहिये | जैन तककार इसे परामश का चौथा भेद्‌ 
मानते हैं । 


दाशंमिक दृष्टि से परामश का चौथा रूप बहुत महत्त्वपूण हे। 
(१) सबसे प्रहले तो इस प्ले यह बोध होता है कि भिन्न-भिन्न अवस्थाओं 


या दृष्टियो के अनुसार द्वी किसी वस्तु का चाहे प्रथक्‌ प्रथक्‌ या 
क्रमिक वर्णन हो सकता है । इस प्रकार प्थक्‌-प्थक्‌ या क्रिक वन 
नहीं करके यदि परस्पर-विरोधी धर्मो' के द्वारा किसी वस्तु का हम 
युगपत्‌ वर्णन करना चाहें तो यह प्रयत्त सफल नहीं होता ओर हमे 
बाध्य होकर कहना पडता है कि वह वस्तु इस दृष्टि से अवक्तव्य है। 
(२) दूसरी वात यह है कि सब समय किसी प्रश्न का सीधा अस्ति- 
सूचक या नाम्तिसूचक उत्तर दे देने मे ही बुद्धिमत्ता नहीं है। बुद्धिमाच 
लोगों के लिये यह समझना भी आवश्यक है कि ऐसे अनेक प्रश्न है 
जिनका कोई उत्तर नहीं दिया जा सकता | (३) तीसरी वात यह है 
कि जैन तार्किक विरोध को एक दोप मानते हैं. । अर्थात्‌ वे यह 
समभते हैं कि परस्पर-विरोधी धर्म एक साथ किसी वस्तु के लिये 
प्रयुक्त नहीं हो सकते | 


व्णण 


सप्तभंगीन्‍्नय के शेप तीन नय निम्नलिखित ढंग से प्राप्त होते 
हैं | पहले दूसरे तथा तीसरे नयों के बाद अलग-अलग चोथे नय को 
हु जोड़ देने से क्रमशः पॉचवॉ, छुठा तथा सातवॉँ नय 
स्पात्‌ है और है लैर चोथे, नयों 
अनिर्धचपीय भी है जाते हैं | अर्थात्‌ पहले और चोथे. नयों को 
। क्रमिक रूपसे जोड़नेसे पॉचवॉँ नय बनता है | 'स्यात्‌ 
है? के बाद स्यात्‌ अनिवंचनीय है? को जोड़ देने,से पॉवचोँ नय बना 
है। जैसे--'स्यात्‌ अस्ति च अवक्तव्यम्‌ च”? अर्थात्‌ 'स्यात्‌ है और 
अनिवचनीय भी है? । किसी विशेष दृष्टि से हम घडे को लाल कह 
सकते हैँ। किन्तु जब दृष्टि का स्पष्ट निदेश न हो तो घड़े के रग का 
वर्णन असंभव हो जाता है। अत व्यापक दृष्टि से घड़ा लाल है 
आर अव'्तव्य भी है। यही पॉचवों नय है ! 
दूसरे और चौथे नयों को क्रमिक रूप से जोडने से छुठा नय 
4 ने । के ह्‌ 
स्थाद नहीं हैऔर "यो है । अर्थात्‌ स्थात्‌ स्तिः के बाद स्थात्‌ 
निषच अबक्तव्यम! जोड़ने से 'स्थात्‌ नास्ति च अवक्त- 
अनिषचनीय है ४ दि 
व्यम्‌ च! होता है। इस प्रकार 'स्थात्‌ नहीं है और 
अनिवचनीय भी है? वन जाता है। यही छठा नय है | 
इसी तरह तीसरे ओर चौथे नयों को क्रमानुसार 
स्थात्‌ है, नहीं दे, इसी तरह तीसरे डे 
रवि जोड देने से सातवाँ नय वन जाता है। 'स्यात्‌ 
और अनिष चनीय 
भो है अस्तिच नास्ति च के बाद 'स्यात्‌ अवक्तव्यम! जोड 
“देने से 'स्थात्‌ अस्ति च नारित च, अवक्तव्यम्‌ च! 
हो जाता है। अर्थात्‌ ्थात्‌ है, नहीं है ओर अवक्ततत्य भी है? 
यही सातवों नय है । 
यहाँ एक वात का स्मरण रखना नितान्त आवश्यक है । पहले 
दूसरे या तीसरे नय के वाद जो चोथा नय जोडा जाता है, उसका 
अथ यह नहीं है कि पहले, दूसरे या तीसरे नय के साथ चौथे का 
साहचये है । क्‍योंकि ऐसा साहचय असंभव है । उदाहरणाथ यदि 
हम यह कहें कि घड़े का अस्तित्व ओर उसकी अवशेनीयता साथ 
ही साथ है तो यह एक भारी भूल होगी । क्‍योंकि जैसे ही हम कहते 


८६ 


हूं कि घड़ा है, वैसे ही हम समभते हैं कि वह अवर्शनीय नहीं है। 
घड़े को सत्तावान्‌ समझना उसका वर्णन करना है । ओर यदि हम 
उसको अवशानीय कहते है तो उसका वर्णन असभव मानते हैँ। 
अतः: दोनों ही वातों का साथ साथ लागू होना संभव नहीं हे। अत. 
इन्हें साथ-साथ नहीं लेकर पूर्वापर ढंग से लेना चाहिये । अथात्‌ 
घड़ा है ओर अवक्तव्य है का मतलब यह द्वोगा कि एक दृष्टि से घड़ा 
है ओर दूसरी दृष्टि से यह अवक्तव्य है । एक ही दृष्टि से दोनों बाते 
घड़े के लिये लागू नहीं हो सकतीं | 
यों तो पत्येक वस्तु के अनेक धर्म देँ, लेकिन नयो के सात ही 
भेद हो सकते देँ । उनका सक्तिप्त व्शन इस प्रकार किया जा 
सकता है-- 
(१) स्यथात्‌ हे ( स्थात्‌ अस्ति ) 
(२ ) स्यात्‌ नहीं है ( स्थात्‌ नास्ति ) 
(३) स्यात्‌ है आर नहीं भी है ( स्यात्‌ अस्ति च नास्ति च ) 
(४) स्थात्‌ अवक्तव्य है ( स्थात्‌ अवक्तव्यम्‌ ) 
(४) स्थात्‌ है और अचबक्तव्य भी है (स्थात्‌ अस्ति उ॑ 
अवक्तव्यम्‌ च ) 
(६ ) स्थात्‌ नही है ओर अवक्तव्य भी है ( स्यात्‌ नास्ति च 
अवक्तव्यम च ) 
(७ ) स्थात्‌ है, नहीं है, अवक्तव्य भी है (स्थात्‌ अस्ति च 
नारित च अवक्तव्यम च ) 
पाश्चात्य दाशनिकों के व्यवह्स्वाद ( ?7०६8ए४५५॥ ) के साथ 
जैनों के स्थादवाद की तुलना की जाती है | यह सत्य है. कि शिक्षर 
जैसे व्यवहारवादी मानते दे. कि यदि प्रधग 
सिह ओए उद्देश्य को ध्यान में नहीं रक््खा जाय तो 
वरतुवादी है कोई भो परामशे सत्य या भूंठ सिद्ध नहीं हो 
सकता । “बे बृत्त नहीं है!, दो और दो का योग चार होता है'--इस 
प्रकार के असंदिग्ध वाक्य भी शिक्षर के अलुसार एक विशेष 





का (2 (कफ ५ 
गंह् हि (६ ५5 गर '97, हट + के हो ॥5 
है ४० ॥ए ही, व 6 $ ॥7, एः ४ है ३ | ए 
कं ओं० 5. | ी ॥/ ५ पु पे कि भ्छ हि बा. ये | थ कफ थी 
पे बॉ | ( मय ॥ तो पा [9 हि है ) के अप (६8 नि ६) 3 + े ज्ब्ज ॥8 2 पु) हे १॥ 
तक शक (3 ली । ] है ॥ ् ॥5 का न |४ऊक (१ (पे जब पे ॥ैएं ० कँ 
7 हें ही एि ५5 पे ५ ै ) ४ ए पं 7 (० ४ (. /४ 5 
कह 9 6 हल ५ 8 दिन ही की ते कप, 
४ कम पु रा ५ है ] 
7 का हि वि हु की किक नरक ९) 
: के ४ # (7 [॥ के ् श 3 || ५4 चर (8 ४ (0 ग् ध्घ् ( (ः कर 6॥ ॥ए' “८५ 
5 ७६ 6 ॥ है ९ 9  आक कह 9 9 पं 0 0 ए थे दी 
है एक ही नाक 5 2 आ 4 3 कक 
५ # ६) 0 ४ हुए कि “ते बाएं त॥ १" (8 [० 9: ॥४ 0. 0 का मि, 
॥७/ 68 भण॑ ० 6! कि । [ं ई॥0 पर ्ट (४ 83. 0' | हे आज)! 7 हि हट £५ (५ 
ि ॥७ हर । है 8 ए (४८ ४ गए ; ५ हो ४ ईद! पे पट का ॥05 | से 2! | ९ | 
९, फू (3 रे ं / १ [३ ५ ४: (2 पे 0 ५/६५ डा ४ / ४ ५ ः [ १४ 
है 0 हा थे ७४ ० प्र्णि | 0४. ॥४/ दी ही 8 | है ॥धति की 0 ४ भें) ७७ 
9 भैर हर ।) 0. ४९ | हर पे न हि ॥  ए || 
07 40 हद वर हि वा ५ हि £ ० ८ ४ 
"3, # हट ॥ हि मद पड ७, हा ० 4४ 
॥9' का [ हु; १ (4 |. | ०७०८ 0 हा कर [का (९४ ए 09५ 4 | 6 , को! ४0 पं 
७ मी कक टिर्:!ः | (| 0, कि ७७ | (' 0, +' हट १ ४. 0. । दम हे * 
हर र्िर्फि हे ६6 ९: पे: 7 एि के ए४ ४ 8 ४ (2, ४, ५ 
मण वर (0 है! धक *ैह ॥ ४ है ० फ् 0 गए ॥ १ 7८ ४ ४ 0! ९ प्‌ 
ता ५ |अक अमर है १ टी (07 8 | ॥५ कै ६ ए ५१ (४ 4 $९ ] 
4 ०: पर 5 | हि का व 40 2५ ४, ४ (७ ॥छ वादों कं ! की हो (9 
7 लिर्ति ४ रः 9 $॥0  ह*, 6 ५) ७ 2 के कि । |] दब छि है 9 8 
पु ४ 5 ढक 0 कि पे ला एल , .. ॥॥४ पे की 
6 6 प्‌ । 0 शी ि 6 [ि हपेण ] /7१ ॥0 आए! 
; +१४ ( ते पं कं (3 अत ई रि ॥९४ +| ि प्र कि (४४ प्‌ 
को पं ॥५४ ए . |" | आई ५ ० पा 
'अम्क ३ का 29० # प्र ० ड़ | हज ९ 
३ र्प पर आती! हि ही 2 0 हि ० ४ ५५ न को 2० 
हु र] कप छा ०3 ही हि बल है ४ का हर १४ | ५ 
७९ 6 (७१ १ | ः |) | आम 7 | भेद (9 हक तीडज मी ऐँ ९ है 
, थी ॥ं मम 4 ९... ॥9 हर 9 ।% 
ए ए' १९१ 7 | ४ 4९ 
|2। हि तन 





जनों के अनसार अत्वेक्ष बन्‍त्र के अमेक्त घस होने हैं 5 
जना के अनुसार प्त्वक वन्‍तु के अनक्न घबसे होते हूं। इन्हांन 
कहा है छि अनन्तवर्मक बन्‍त। इसका तार है उसे सममतना 
ऋटषा दर छि अचन्यवमक वस्तु । इसका बया तानाय हू उस सममझन 
आवरयक प्रत्येक के हो प्रकार के 
सिर वरयक्त है! प्रत्यक्ष वलु के दो अकार के बम 
वह्तु के दो प्रदार ._. .. 5228 40 20577 > 
3 द्वोने हैं। छुछ तो ऐसे होते हैं जो दस वन्नतु के 
ब्घका "लि हे 2 परिचायक ढ्ढ ब् 3. ये होने जेट 
स्वर्स्प ऊ पारचावक् हू आर इुछ एस कऊआ हान 
5 इसका बन्नओं के पायक्ष्य सचित >ी. .] कप] कार 
जा उसका अन्य सआ के साथ पायक्र्य साचत करत हू पहले :क्ार 
ड्र्पव शव ः ऊऋन्रास्मऋ ह“-«क के विन्हें 2 जन्त द्ाशतिक स््रिपयाय हम कक ++ न | 
के धरम मावात्मक हैं जिन्हें जेन-दारानिक 'स्त्रपर्याबा कहने हैँ आर 
कण अमानात्मझ का ० झिन्हें प्रपर्यान की हदात्य्णाश वजन 2४8 4०० 
दुसरे अभावात्मर दे लिन्हें परपाव कहते हे | उदातरणाथ इस किसी 


रू 
मसनस्य को ले सकते 6। उसके आछार रंस, रूप, में; 
ठुष्य का ले सकते हू। उसके आकार रस, रूप, सत्र, इत, जान. 


ब्यय्सांय, नन जन्मः नि: घान-म्थान 
ब्यच्साय, सन्‍म-स्थान, जन्म-तिथि, च्राल-म्थान आदधु आदि झथम 
हज | कर. तिरिच्छ 205 क्छ अभावानस्यऋू 2८ | भी जज 
कार के घस हू। इसक आंतारच्छ छुछ अमावात्मक बस भा उच्ध 
मनप्य श्र अन्य चन्‍नआं कक इज इसका भेद्र मचित करत का पक ॥ अप 
लुपष्य ऊू है जा अन्य वन्‍्नु से उसका भद साचद करत हू | हम 
हक स्का ्क के ऋ 9० 
यदि उस मजुण्य के सम्बन्ध मे पृरा-पूरा धान प्राप्त करना हूँ, ते हम 
५: ०7] 
ब्दू सन्‍्स द्वूः 


लानना होगा कि वह अन्य सभी वम्दुओं स किस प्रछार रि 


५ 





प्डे स्ि यरोपियन, चीनी, नितो, ईसाई, सुललमान ४ पारसी 
छडट्ट &छ बह यूसापयन, चीनी, निया, इसाड, सुनलमान, पारस, सृत्त्र 
ध्र्च के ल्कट ८5 (>> अल अमावात्मक जेट सन्‍या भसावात्मक 
शच म्वाधा आंद नहा हूं। अमादात्सक बरद्धा का खन्‍्ताभावात्यक 


शर्मों से बहुत अधिऋ हे. क्‍्योंक्ति अन्य सभा वस्तुओं से जा सेद 


होते हैं ने ही अमावात्मछ धर्म कहे जाते है ।८ 
हात॑ हूं ने ही अमावाताक धर्म ऋद्द जाते ६ ४ 





झस्तोका- स्वसरयावा:, परपर्वायास्तु व्यावइृत्तित्मा अनन्‍न्दा, अदन्देन्थो 
द्ृब्बेस्मों ब्याव्ृत्तित्वाव्‌ ) पढ़ठशन-समुद्य, गुणरूत की दोका, लोक ईद । 


६० 


इसी १रह यदि किसी वस्तु का विचार उसके भावात्मक तथा 
अभावात्सक धर्मों के अनुसार हो, तो इससे यह स्पष्ट है कि वह 
नि कोई साधारण पदाथ नहीं है,, बल्कि अनन्त है। 
से घरों का क्ये/कि हम पहले देख चुके हैं. कि चिशेषतः 
अमावात्मक धर्मों की सख्या बहुत अधिक होती है । 
इन धर्मो के साथ-साथ यदि काल का भी विचार 
किया जाय तब ते उसकी अनन्तता ओर भी बढ़ जाती है, क्योंकि 
काल-क्रम के अनुसार तो उसके धर्मों मे परि4त्तेत होता रहता है और 
उसमें नये-नये धर्मों की उत्पत्ति होती रहती है । अतः 'अनन्तवर्सक 
वस्तु? यह उक्ति बिलकुल समीचीन है। 
अतएव जैन दाशेनिक कहते हैं कि कोई व्यक्ति यदि किसी एक 
वस्तु को सबंधा अर्थोत््‌ सभी दृष्टियों से जानता है तो वह सभी 
डेवली ही वर चस्तुओ को जान लेता है । सिफे केवली या स्वज्ञ 
जे पद लोग बोध के ही किसी वस्तु का पूर्णज्ञान आप्त कर सकता 
कर सकता है... है “्यवद्वार के लिये तो वस्तु का आंशिक ज्ञान 
भी पर्याप्त होता है। लेकिन इससे यह नहीं 
समभना चाहिये, कि वस्तुओं के धर्म परिचित ही होते हैं। हमे यह 
भी नहीं से।चना चाहिये कि लोकिक ज्ञान के द्वारा ही वह्तु का पूछ 
ज्ञप्न प्राप्त हो जाता है। 
(?) द्रव्य-पिचार 
हम ऊपर कह आये हैं कि वस्तुओं के अनन्त धर्म होते हूँ। धर्म 
किसी धर्मो का होता है। साधारण वार्चालाप तथा दाशनिक विचार- 
विमर्श में भी धर्म ओर धर्मी का भेद किया जाता है। 
जिसका धस होता है उसे धर्मी कहते हैं ओर वर्सी 
में जो लक्षण पाया जाता है. उसे धर्म कहते हैं। 
धर्मी के लिये दूसरा नाम द्रव्य है।। प्रत्येक द्रव्य के दो प्रकार के धर्म 
होते हैं - स्वरूप या नित्य घर्म तथा आगन्तुक या परिबत्तेनशील 
धर्म | स्वरूप-धर्म वे हैं जो द्रव्य मे सदा वत्तसान रहते हैं। ऐसे धर्मों 


प्रिवत्तत 


हच्य के गुण तथा 
पर्याध 
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के बिना द्रव्य का अस्तित्व ही असस्भव है। उद्ाहरणाथ, चैतन्य 
आत्मा का स्वरूप-धर्म है । आगन्ठुक धर द्वव्य में स्वेदा वर्त्तमान 
नहीं रहते हं। वे आते-जाते रहते हैं। इच्छा, संकल्प, सुख, दुःख-- 
ये आत्मा के परिवत्तनशील धम हं। इन्हीं धर्मो से द्रव्य का परिवर्त्तन 
होता है.। जेन दाशेनिक स्वरूप-धर्मों को गुण कहते हैं तथा आगन्तुक 
धर्मों को पर्याय या पर्यच्र कहते हैँ | गुण अपरिवत्त नशील तथा पर्याय 
परिवत्त नशील होते 6ं। इन विचारों के अनुसार द्रव्य की परिभाषा 
संक्षेप में इस प्रकार की जा सकती है कि-द्रव्य वह है जिसमें गुण 
तथा पर्याय हों | गुणपर्यायवरद्‌ द्रव्यमू७ । 
यह संसार भिन्‍न-भिन्‍न श्रकार के द्वव्यों के संयोग से बना है। 
जैसा ऊपर कहा जा चुका हे, द्रव्यों के गुण परिवत्त नशील नहीं होते 
हैं। अतः इस दृष्टि से संसार नित्य है। किन्तु 
उनके पर्याय बदलते रहते हँ | अतः इस 
इध्टि से संसार अनित्य तथा परिवत्त नशील 
है। इस तरह जैन संसार को एक दृष्टि से नित्य तथा दूसरी दृष्टि से 
अनित्य मानते हैं | इसीलिये वे वाह-दशंन के क्षरिकवाद' को 
एंकांगीन या एकान्तव॒(द सममते हँ। जेन अद्वेत-वेदान्त के नित्यवाद 
को भी एकांगीन या एकान्तवाद सममते हूँ, क्योंकि यह परिवत्त न 
को साया समझता है ओर केवल त्रह्म को ही सत्य एवं नित्य मानता | 
: है। इस तरह चौद्ध-दर्शन तथा अद्भेत-बेदान्त दोनों ही में. एकान्तवाद 
का दोप पाया जाता हैं| यथा्थतः नित्यता तथा परिवत्तन दोनों ही 
सत्य हैं। हम यदि कहें कि संसार नित्य तथा परिवत्त नशील भी है 
तो इसमें कोई विरोध नहीं होगा | हम तो ऊपर देख आये हूं कि किस 
तरह स्थादूवाद में दप्टि-्भेद का संकेत है। एक दृष्टि से संसार की 
नित्वता ठीक है, किन्तु दूसरी इष्ठि से इसका परिवर्चन भी ठीक है | 
स्थादवाद के कारण विरोध की संभावना नहीं रह जाती है । 
&त्त््वार्थाधिगमं-सूत्र-- ९ । दे८ । गम वि 5 2 5 जन 
स्‍्थादवादर्मनरी, श्लोक २६, 


संसार नित्य है 
तथा अनित्य भी है 


ध्डे 


द्रव्य सत्‌ है। उत्पत्ति, व्यय ( क्षय ) ओर भ्रोव्य ( नित्यता)--ये' 
ही सत्ता के लक्षण हैं | दृव्य अपने गुणों के कारण नित्य है क्योंकि 
गुण परिवत्तित 'नहीं होता । परिवर्त्तनशील पर्यायों 
की उत्पत्ति तथा विनाश होने के कारण इसमें 
उत्पक्ति तथा विनाश भी हैं। इस तरह द्रव्य सें 
सत्ता के तीनों लक्षण वर्तमान हैं। 

सत्‌ या सत्ता के सम्बन्ध मे जैनों तथा बोडों मे पूरा मतसेद 
है। बौद्धों के अनुसार सत्ता वही है जो अथक्रियाकारी अर्थात्‌ किसी 
अंक व लक काये का साधक है । अर्थात्‌ कोई वस्तु तभी सत्य 
मास्क जद है यदि उससे कोई काय उत्पन्न दोवा हो | दम 
इस मत को युक्ति-संगत नहीं मानते क्‍योंकि 
इसके अनुसार तो मिश्या-सप भी सत्य समझा जायगा। क्योंकि 
सपे के भ्रम से भी लोगों मे डर की उत्पत्ति हो जाती है ओर 
वे दूर भाग जाते हैं। ऐसी ही दोषपूर्ण यरुक्तियों के छवारा बौद्ध 
दाशेनिक ज्ञणिकवाद का प्रतिपादन करते हैं। अतः क्षशिकवाद 
कभी भी मान्य नहीं हो सकता । क्षुशिकवाद के विरुद्ध जैन दाशेनिक 
निम्न-लिखित युक्तियाँ देते हैं 0&-- 

(१) यदि सभी पदाथ क्षणिक हैं, तब तो आत्मा भी क्षरिक है । 
ऐसी अवस्था मे स्घृत्ति, प्रत्यभिज्ञा आदि संभव नहीं हो सकती हैं। 
साथ-साथ यह भी बोध नहीं हो सकता हे कि मैं ही कभी बच्चा था 
अर आज बड़ा हो गया हू । 

(२) निर्वाण का कोई अथ नहीं रहता है क्‍योंकि यदि कोई 
स्थायी जीव है ही नहीं तो फिर मोक्ष किसका हो सकता है ? 

(३) यदि जीव क्षण-क्षण बदलता रहे तो वह किसी आदश की 
पूति के लिये क्‍यों प्रयत्न करेगा ? क्योंकि चह स्वयं तो अयत्न करेगा 

किन्तु क्षणस्थायी होने के कारण उसका फल बह स्वयं नहीं भोग 

& सवदशनसंग्रह में जैद-प्रकफरण तथा षड़-दुशन-समुच्य पर गुणरत्न की 
टीका देखिए । 


सत्‌ के तीन लचण- 
उत्पत्ति, स्थिति 
और नाश 


ध्थ्‌ 


सकेगा, बल्कि उसका भोगनेवाला अन्य जीव होगा। इस तरह 
धर्म का प्रयत्न असभव होगा | 

(४) फलत: धर्म-व्यवस्था भी नहीं रह सकेगी । कहीं ऋतप्रणाश 
होगा तो कहीं अक्ृतास्युपगस होगा । अर्थात्‌ अपने कर्मों का फल तो 
नहीं मिल सकेगा, और दूसरों के कर्मो' का फल भोंगना होगा | 

(५) वोद्ध-मत के अनुसार आत्मा कोई स्थायी सत्ता नहीं है, वल्कि 
क्षणस्थायी मानसिक अवस्थाओं का एक क्रम है। किन्तु क्षणिक 
अवस्थाओं के अस्तित्व मात्र से ही कोई क्रम नहीं वन सकता है, जैसे 
विना सूत्र के केवल फूलों से माला नहीं वन सकती है। जवतक 
क्षणिक अवस्थाओं के अन्तर्गत कोई स्थायी सन्‍्ता नहो सबतक वे 
क्रम-बद्ध भी नहीं हो सकती हैं । 

(६) प्रत्यक्ष से या अनुमान से किसी भी ऐसी वस्तु का ज्ञान नहीं 
मिलता है जिसमे केवल परिवत्तेन हो ओर स्थायित्व कुछ भी न रहे । 
( २) द्ब्यों का प्रकार-भेद 

जैन दाशभिक समस्त द्रव्यों को दो धर्गो' में विभक्‍त करते हैं-- 
अस्तिकाय तथा अनस्तिकाय | काल ही एकमात्र अनस्तिकाय द्वन्य 
है । शेप सभी द्रव्य अस्तिकाय हैं । इन द्रव्यों को 
अस्तिकाय इसलिये कहा जाता है कि ये है 
( अस्ति ) ओर काय या शरीर की भसॉति स्थान या 


आकाशब्यापी हैं ।४४ हे 
अस्तिकाय दो प्रकार के होते हँ--जीव ओर अजीव । जीव 


आत्मा ही का एक दूसरा नाम है। जीव फिर 
33000 दो प्रकार के होते हँ--मुक्त ओर बद्ध | मुक्त 
जीव वे हैँ जिन्होंने मोक्ष पा लिया है अर्थात्‌ बंधन से मुक्त दो चुके 
हैं। वद्ध जीव वे होते है जो अभी तक वंधन से हैं। वद्ध जीव फिर 
दो प्रकार के होते हँ--त्रस और स्थावर। त्रस जीव 
गतिमान या जगम होते है और स्थावर गतिहीन 

#द्ृष्य-संग्रह् २४७ देखिये | गुणरत्न के अनुसार आकाश के निरक्षयव 

भागों के समूह को अस्तिकाय कहते हैं । 


अस्तिकाय तथा 
झनस्तिकाय द्वव्य 


बढ और मुक्त 
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होते हैँ । स्थावर जीव का शंरीर सबसे अपूरा है । स्थावर जीव 
ज्ञिति, जल, अभि, वायु या वनस्पति--रूप शरीर में रहते हैं ।& 
स्थावर जीव को केवल स्पर्शेन्द्रिय होती है। अत. उसे केवल स्पशे 
ज्ञान ही हो सकता है.। त्रस जीवों मे न्यूनाधिक विकास पाया जाता 
है। उनमे क्रमश' दो, तीन, चार तथा पॉच इन्द्रियों पायी जार्त हैं। 
उदाहरणाथे, सीप, घांधा आदि को दो इन्द्रियों होती हें--त्वचा तथा 
जिला | पिपीलिका, (चीटी) आदि को तीन इन्द्रियाँ होती हँ:-त्वचा, 
ज्ञिह् तथा नासिका | मक्खो, मच्छर, भोंरा आदि को चार इन्द्रियाँ 
होती ह--त्वचा, जिड्ा, नासिका तथा चल्ु। उच्च पशुओं पत्तियों तथा 
सनुष्योंको पॉचइन्द्रियों दीती हें-त्वचा, जिह, नासिका च्छुतथा कण। 

अस्तिकाय अजीव चार हैँ--धर्ण, अब, आकाश ओर पुदुगल | 

ऊपर जो द्रव्यों का प्रकार-भेद बतलाया गया है उसका सक्तिप्त 
रूप नीचे बताया जाता है '-- 








द्र्व्य 
| के. 
| 2] 
अस्तिकाय अनस्तिकाय 
| “काल) 
| | 
हि अजीब 
| | &. 0, | | 
मुक्त जीव बद्ध जीव. घमं अधम आकाश डक 
| 
| | | | 
त्नस स्थावर (एकेन्द्रिय) अर संघांत्‌ 
- जो छ्विति आदि मे जैसे क्षिति 
रहते हैं । 5 जल, ध्म्ति 
ओर चायु 
के अर 


॥ ] | | || 
पंचेन्द्रिय. चतुरिन्द्रिय त्रीन्द्रिय दीन्द्रिय 
सलुष्य, पशु श्रमर आदि पिपीलिका घोंधा आदि 
पत्ती आदि ' आदि , ' 
#देखिये स्थादूवाद (२६) झौर पड्दुशन-समुच्चय पर गुयरल की टीका (४६) 


६ 


६७ 


( है ) जीव 
चेतल द्रव्य को जीव या आत्मा कहते हैं। चेतनालक्ञणों जीवः७ । 
लीव मे चेतन्य सव समय वत्तेमान रहवा है। किन्तु मिन्न-मिन्न जीचों 


हज 


पक सर इसका स्वर तथा इसकी रू होती 
जीव और उनका जन वा हू मात्रा मिन्न भिन्न होती 
है। मात्रा-मेद के अनुसार जीवों मे एक तारतम्य 
ज्ञाव-मेद सम 


दे जिसमे सिद्द आत्माओ का स्थान सबसे था है। 
सिद्ध वे है जो कर्मों पर विजय पः लेते है और पूर्णा्नानी हो जाते हैं । 
सबसे नीचे स्थान मे वे एकेन्द्रिय जीव हैं जो ज्षिति, जल, अग्नि, वायु 
था वनस्पति में चास करते हैं।। यो तो इन जीवों मे चैतन्य का सर्वथा 
अभाव मालूम पड़ता है, लेकिन वस्तुत- इनमे भी स्पश-जआान वर्चमान 
रहता है । हां, यह ठीक है कि इनका ज्ञान या चेतन्य कर्मजनित 
बाधाओं के कारण अत्यन्त सीमित एवं अस्पष्ट रहता है -। जिन्हें दो 
से पॉच तक इन्द्रियाँ होती है उत्तका स्थान जीवों मे सध्यम है। लेस 
क्ृमि, पिपीलका, श्रमर, मसुप्य आदि। कृमि-पिपीलका-अमर-मलुष्या- 
दीनाम्‌ एकेक्वल्मनि 

जीव ही ज्ञान प्राप्त करता है | वही कम सी करता है | सुख-दु.ख 
पु भी बदह्दी भोगता हे | जीव स्वय प्रकाशमान 
जीव स्वयं मक्ाश .. वस्तुओं को 

हि हैं तथा अन्य वस्तुओं को भी प्रकाशित करता है। 
30 जम मी यह नित्य है, किन्तु इसकी अवस्थाएँ बदलती 


वस्तुओं को मी रे है 
कक रहती हूं। यह शरीर से मिन्न है । इसका 
शत्त करता हे ०५ ८्< लक 
का न. अस्तित्व आत्मानुभूति से ही प्रमाणित हो 
हैं। धह निश्य ६ 


जाता है »। 


कननाना.2 अअभिणयातणाणंड 


छपड़्‌ दम न-समुल्यय पर गुणरत्त की दीका ४७ देखिये । 
(बनस्पत्यन्तानास्‌ एकम््‌ -तत्चार्थाधिगम्त-सूत्न--२-२२ 
“धनत्पतियों पुर्द खनिज पदार्थों में जोद का अस्तित्व सिद्ध करने के किये 
जो अमाण दिये दाये हैं उसके छिये पढ्‌-दृशन-समुच्यय पर गुणरत्त की टौका 
देखिये । ह 
: पतत्त्वार्थाघिगमे-सूत्र--२-४३ 
* न्यायावतार, शोक ३१ और हृव्य-संभरदद, छोक २ 
७ 


ध्द 


संबित कर्मो' के कारण जन्म-पुनजन्म के चक्र में पड़ने से इसे 
अनंक शरीर धारण करना पढ़ता है। जिस प्रकार कोई दीपक अपने चारो 
ओर प्रकाश फैलाता है, उसी प्रकार जीव भी सम्पूरो 
शरीर को प्रकाशित करता है। जीव की कोई सू्ति' 
नहीं होती । किन्तु जिस अ्रकार प्रकाश स्थानानुसार 
आकार एवं रूप घारण करता है, उसी प्रकार जीव भी शरीर के अनु- 
सार मूच्ि-धारण करता है | इसी अथ मे अमृत्ते जीव को भी अस्ति- 
काय माना जाता है । जीव सवव्यापी नहीं है, वल्कि इसकी व्यापकता 
शरीर तक ही सीमित है। इसे केवल शरीरान्तर्गेत विषयों का ही 
अपरेक्ष-जान हो सकता है। चैतन्य शरीर के वाहर नहीं, वरं इसके 
अन्दर ही रहता है ।& 


जीव सम्पूर्ण शरीर 
में व्याप्त रहता है । 


पाश्वात्य दाशेनिकों को शायद यह समसने मे कठिनाई हो कि जीव 

को चैतन्य ((:००४८००५7८४७) और विस्तार (४:%६८०५००) दोनों कैसे 
हो सकते हूँ | ढैकाट के अनुसार चैतन्य और विस्तार 
परस्पर-विरोधी गुण देँ। वे कहते # कि विस्तार 

कैसे दो सकता है! ._ ५ 522 मं की 
केवल जड़-द्रत्यों मे ओर चेतन्य केवल आत्माओं 

से पाया जा सकता है। उनके ऐसा सोचने का कारण यह है. कि 
उनके अनुसार आत्मा चेतन द्रव्य है आर चेतना आकाशव्यापी या 
पुद्गलघारी नहीं हो सकती । किस्तु जन दाशनिक आत्मा को लीव सानते 
॥६ै। सजीब शरीर के प्रत्येक साय से हम देखते हैं कि चेतन्च या वोघ 
है। अतः चैतन्य को आत्मा का स्वरूप-लक्षण मान लेने पर भी समूचे 
शरीर में उसफा अस्तित्व सानना वित्षकुल युक्तिसंगत है। अर्थात्‌ 
आत्मा का भी विस्तार (ज्यापकता) हो सकता है । अन्य भारतीय दाशे- 


सिक भी इसे मानते हैं। प्लेटो ( !80 ) जैसे अनेक ग्रीक दार्शनिक 
सी इसे स्वीकार करते हैं। एलेक्जेन्डर (8०:४70०:) जैसे आधुनिक 


छु स्मादृबाइमंजरी, झ, और तत्त्यायोधिगम-सूत्र,४।१६: “भदेश-संशर- 
विसपान्तां भद़ी एचत! 
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वस्तुबादी भी ऐसा मानते हैँ | यहाँ इस बात का स्मरण रखना आव- 
अकाली की है. कि आत्मा की व्याप्ति का अर्थ यह'नही है 
दाता के किलो कि यह भी जड़-द्वत्यों की तरह किसो रिक्त स्थान 
मे भेद को पूरा दखल कर लेता है, बल्कि इसका अर्थ तो 

केचल यह है कि शरीर के विभिन्न भागों के अनुभव 
के द्वारा यह उसमे चत्तमान रहता दे । जड़-द्रव्य शून्य स्थान को एक 
विशेष ढंग से दखल करके रहता है. । अर्थात्‌ जिस स्थान से जब तक 
कोई जउनद्व्य है तव तक वहाँ दूसरा कोई द्रव्य 


शारमा झाशोफ शर हे 

वी रह किसी प्रवेश नहीं कर सकता, किन्तु जिस स्थान मे एक 
आत्मा है वहाँ दूसरे आ्रात्मा का भी सन्निवेश हो 

स्थान में व्याप्त अल वार बे 

वा सकता है। जैन दाशनिक कहते &ँ कि जिस प्रकार 


एक ही स्थान को दो दीपक आ्ञालोकित कर सकते 
हूं, उसी प्रकार दो जीव भी एक ही स्थान मे वत्तमान रह सकते हैं। 
जैन-दाशनिक चार्वाक के आत्मा-सम्बन्धी विचारों का खंडन 
आवश्यक समभते हूँ। प्रसिद्ध जन दाशेनिक गुणरत्न ने चार्वाक के 
सशयवाद की कड़ी आलोचना की है. ओर आत्मा 
के अस्तित्व को प्रसाशित करने का प्रयत्न किया 
है । उनकी थुक्रितयों का सारांश नीचे दिया जाता 
है । वे कहते हैं कि भें सुख अनुभव करता हूँ, इध अनुभव से तो आत्मा 
का अस्तित्व बिलकुल निःसन्देह हो जाता है। जब दम किसी द्रव्य के 
गुणों को देखते €ँ ते। हम कहते हैं. कि हम उस द्रव्य को ही देख रहे 
हैं। गुलाब के रंग को देखते हुए हम कहते दें. कि गुलाब के फूल को 
दी देख रहे हैं। इसी तरह आत्मा के गुणों को देख कर ही हम आत्मा 
की प्रत्यक्षानुभूति करते हूँ । अर्थात्‌ सुख, ढुग्ख, स्मृति, संकल्प, संदेह, 
ज्ञान आदि धर्मों के अनुभव होने से ही उसके घर्मी अर्थात्‌ आत्मा 
का प्रत्यक्ष अनुभव हो जाता है । 
आत्मा के अस्तित्व को परोक्षु ढंग मे निम्नलिखित अठ॒मानों के 
द्वारा भी प्रमाणित किया जा सकता है | शरीर को इच्छानुसार परि- 


भात्मा के भरितत्व 
के विभिन्न प्रमाण 
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चालित किया जा सकता है। अतः इसका कोई परिचात्क अवश्य 
होगा । वंह आत्मा. है । चल्लु. कर्ण आदि इन्द्रियाँ ज्ञान के लिये. 
विभिन्न साधन हैं। उनके द्वारा ज्ञान-लाभ करने के किसी प्रयोजक 
कर्ता की आवश्यकता है। चह,आत्मा है। पुनश्च, शरीर की उत्पत्ति 
के लिये किसी निम्तित्त-कारण की सी आवश्यकता है, क्योंकि हम 
देखते हैं कि घट, पट आदि जड़-द्रव्यों की उत्पत्ति के लिये उपादान- 
कारण के साथ-साथ निमित्त-कारण की भी आवश्यकता हैं। वह 
निमित्त-कारण आत्मा ही हैं। इस तरह कई युक्तियों के द्वारा आत्मा 
का अस्तित्व प्रमाणित हंता है । 
चार्वांक तो कहते हैं कि चेंतन्‍्य की उत्तत्ति यू्तों से ठी होती 
किन्तु हस कसी सी किसी भी स्थान मे चैतन्य को भूनों से उत्पन्न होते 
नहीं देखते हैँ। ओर जब इसका प्रत्यक्ष होता ही 
नहीं, तो ये केसे कहते हैं कि यह सत्य है, क्योंकि 
वे तो प्रत्यक्ष को ही एकमात्र प्रमाण मानते है। 
चार्वाक यांदि अनुमान-प्रसाण को सानते भी होते. तो 
वे यह सिद्ध नहीं कर सकते कि चेतन्य भूतों से अर्थात्‌ पुद्यल से 
उत्पन्नि्होता है। क्योंकि शरीर यदि चेतन्व का कारण होता तो शरीर 
के साथ चैतन्य का नित्य साहचय रहता। किन्तु शरीर के रहते हुए 
भी निद्रा, मूच्छा, और झुत्यु की अवस्थाओं में चेंतन्‍्य का बिलकुल 
असाव रहता है। दूसरी वात यह है कि दोनों में साहचय रहने से 
एक की पुष्टि ओर छुव से क्रमशः दूसरे की सी युष्टि और क्षुय होता 
है। किन्तु इस प्रकार का »उुमव नहीं होता है । अत" हम देखते हैं कि 
शरीर ओर चेतन्धच मे कारण-काय-सस्वन्ध स्थापित उहीं किया जा 
सकता है। चार्चाक चहोँ कह सकते हे कि दचद्यपि सभी जड़ द्रव्य चेंतन्य 
को उत्पन्न नहीं कर सकते, फिर मी उनका जब संचोग होता है तो 
चतन्य की उतलत्ति हो जाती है । इसका उत्तर इस ग्रद्ार दिया जा 
सचता हे ।जड़-तत्त्व निमित्त-कारण की सहायता के विदा आप से 
आप किसी जीव का शरीर नहीं ठत्त सकते हैं। वे तो उपादान मात्र 


१०१ 
हैं। उपादानों का निमित्त-कारण को अपेक्षा  स्टती है डर वैएओर यह्‌ 
निमित्त-कारण ही तो आत्मा है। | 

सै स्थूल हूँ?, 'मैं क्षीण हू?--इन उक्तियों के छारा चार्वाक यह 
सिद्ध करना चाहते हैं कि शरीर ही आत्मा है । इन उक्तियों का 
मुख्य या प्रकृत अंथ यहाँ लागू नहीं है, वल्कि इनका गोण या 
लाक्षणिक अथ ही यहाँ उपयुक्त है। यह ठीक है. कि आत्मा कभी- 
कभी अपने को शरीर से भिन्न नहीं मानता । किन्तु इसका कारण यह 
है कि शरीर के साथ इसका वड़ा घनिएठ सम्बन्ध हे । 

चार्वाक कहते हैं कि आत्मा का अस्तित्व हे ही नहीं। लेकिन 
तब तो 'शरीर आत्मारहित है --इस उक्ति का कोई अर्थ ही नहां 
द्ोता । जिस वस्तु का निषेध किया जाता है उसका अस्तित्व अन्यत्र 
किसी न किसी रूप में अवश्य रहता है। यन्निपिष्यते तत्‌ तामान्येन 
विच्यते एव७ | ः ला 

ऊपर की युक्तियों के अतिरिक्त हम यह भी कह सकते ढें कि 
मेरे आत्मा का कोई अस्तित्व नहीं है, यह उक्ति द्वी तो स्वयं दुर्वेध्य 
है । यह उसी प्रकार दुर्वेध्य है जिस प्रकार यह कहना कि मिरी माता 
बंध्या है? या यह सूर्य जो प्रकाश देता दे, नहीं हे? । 

(४५) जह़ या अजीप द्रव्य 

जीवों का निवास-स्थान यह जगत्‌ है । यह जड़-द्रव्यों से वना 
हुआ है। कुछ जड़-द्रव्यों के द्वारा तो जीव शरीर-धारण करते हैं ओर 
कुछ वाह्म-परिस्थिति का निर्माण करते हैँ । जड़-द्र॒व्यों के अतिरिक्त 
ओर भी अन्‍्यान्य द्रव्य दे जिनके विना द्रव्यों का संगठन नहीं हो 
सकता । वे हैं आकाश, काल, घसे ओर अधम । इनका एक-एक करके 
विचार करना ठीक होगा । 

(क) जब-तत््व था पुदुगत 

जड़-तत्त्व को जैनों के अनुसार पुदूगल कहा जावा है व्युत्तत्ति के 
अनुसार युद्गल का अथ है>- जिसका संयोग ओर विभाग दो सके! । 

#गुणरत्त--घड्दुर्शव-समुच्चय, ४८-४६ 
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पूरयन्ति गलन्ति व $॥ जड़-द्व्यों का संयोग भी हो सकता है. और 
जद इन के विभाग भी। अर्थात्‌ उन्हें जोड़कर एक बड़ा 
बगोत को रावत आकार दिया ज्ञा सकता हैया उन्हें तोड़कर 

' छोटा भी किया जा सकता है । पुदूगल के सबसे 
छोटे भाग को--जिसका और विभाग नहीं हो सकता है--अणुः 
कहते हैं । दो या अधिक अणुओं के संयोग से 'संघात” या 'स्कन्ध' 
बनता है । हसारे शरीर और अन्य जड़-द्रब्य अगुओं के संयोग से 
ही बने संघात हैं । मन, वचन तथा आण जड़तत्त्वों से ही 
निर्मित हैं| । | 

पुदूगल के चार शुण होते हैँ--रपशे, रस, गन्ध तथा वर्ण । 
ये गुण अणुओं तथा संधातों में भी पाये जाते है ८ । 


के गुण--- 
उपाय अन्‍य सारतीय दाशनिकों का सत है. कि शब्द भी 
स्पर्श, रस, गन्ध हे 
भोरवर्ण.... “मलिक गुण है। परन्तु जैन इसे नहीं मानते । 


वे कहते हैं कि उद्योत ( चन्द्र-पकाश ) ताप, छाया, 
आतप, तम, बन्ध (सयोग), भेद; सुक्ष्मता, स्थूलता, संस्थान (आकार) 
आदि के समान शब्द भी पुदूगल के आगन्तुक परिवत्तनों के कारण 
उत्पन्न होता है? । 

(ख) भ्राकाश 


आकाश के कारण ही सभी अस्तिकाय द्वव्यों को कोई न कोई 
स्थान आप्र है| जीव, पुदूगल, धरम तथा अधर्म आकाश मे ही स्थित 
हैं । आकाश दृष्टिगोचर नहीं होता है'। इसका 
अस्तित्व अठमान के द्वारा सिद्ध होता है । द्रव्योँ 
का कायिक विरतार स्थान के कारण ही हो सकता 


झाकाश के फारण 
ही विस्तार संभव है 





क्यीजणः 
लीन तीओनन 


सर्चदर्शनस प्रह--- है 
[दरवार्थाधिएप्र-सुत्र--*-९९, 
». रुवार्थीघिगससूच--१-२३ 
हु न 9. प२४ 
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है। यह स्थान ही आकाश है.। यह सत्य है कि जिसका स्वाभाविक 
गुण विस्तार नहीं है उसे आकाश विस्तृत नहीं कर सकता, लेकिन 
जिसका वह स्वाभाविक गुण है उसके विस्तार के लिये आकाश ही 
स्थान देता है. । 
आकाश के विना अस्तिकाय-द्रत्यों का विस्तार सवेधा असभव 
है। यह सही है कि अस्तिकाय-द्रव्य का आवश्यक धर्म उसका 
सम जल विस्तृत होना है । लेकिन उसका विस्तृत होना विना 
है आकाश के संभव ही नहीं है । कहा है कि द्रव्य 
भस्विकाय-दूृव्यं 
बी स्थिति असंभव है है जो देश को व्याप्त करता है ओर आकाश 
वह है जो द्रव्य के द्वारा व्याप्त होता है #। डेकाठे 
( क्‍029८४:४८$ ) की भांति विस्तार को द्वी आकाश नहीं पम्रान लेना 
चाहिये। बल्कि लॉक ( !.0८८० ) की भांति इसे अस्तिकाय द्वव्यों का 
अर्थात्‌ विस्तार का आधारभूत स्थान मानना चाहिये । 
जैन दाशनिक आकाश के दो भेद मानते हैं--लोकाकाश ओर 
डाक बी अलोकाकाश । ल्ोकाकाश वह है जो जीवों तथा 
सह अन्य द्वव्यों का आवास-स्थान है। अलोकाकाश 
उस आकाश को कहते हैं जो लोकाकाश के परे है । 
(रा) काछ 
उमास्वामी के अनुसार द्वव्यों की वत्तेना; परिणाम, क्रिया, 
नवीनत्व या प्राचीनत्व काल के कारण ही संभव होता है *८ काल भी 
दृष्टिगोचर नही होता । इसलिये आकाश की भाँति 
इसका भी अस्तित्व अनुमान से ही सिद्ध होता है । 
काल न हो वो वत्तेना, परिणाम, क्रिया, नवीनता 
प्राचीनता आदि कुछ सी सभसव नहीं हे। इनका अस्तित्व ही यह 
... & पढ़-दुशन-समुचय--सुणरव्त की टीका --४९, 
» तचार्थाधिग्म-सूत्र, ९, २२ “पत्तना-परिणाम-क्रिया- परत्वापरस्वे व 
कालस्थ” | 


का की 
झावश्यकता 
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वत्त ता के लिये काल आवश्यक है। क्योंकि भिन्न-भिन्न क्षणों में 
वत्त सान रहना ही वत्त ना कहलाती है । परिणाम अर्थात्‌ अवस्थाओं 
का परिवत्त न भी काल के. विना संभव नहीं है। कोई कच्चा आस 
समय पाकर पक जाता है। आस की दोनों अवस्थाएँ एक समय मे' 
नहीं हो सकती । विना काल-परिवत्तन के एक ही वस्तु में दो परस्पर- 
विरोधी गुण नहीं आ सकते । इसी प्रकार क्रिया या गति तभी संभव 
होती है जब कोई वस्तु पूर्वापर क्रम से भिन्न-भिन्न अबस्थाओं को 
धारण करती है। यह तभी संभव हो सकता है. जब काल का अस्तित्व 
हो। प्राचीन तथा यवीन, पूरब तथा पश्चात्‌; के भेद भी काल के बिना 
संभव नहीं हो सकते । इन युक्तियों से हम काल का अनुमान कर 
सकते हैं । " 
काल अस्तिकाय द्रव्य नहीं है, क्योंकि यह एक अखण्ड द्वव्य है । 
समस्त विश्व मे एक द्वी काल युगपत्‌ है & | हम देखते हैं कि जिस 
द्रव्य को काय है. वह अपने काय के विभिन्न अंशों 
काज् भअस्तिकाय अंशों ९ 
नहीं है से आकाश के विभिन्न अंशों मे' बत्त मान रहता है। ह 
किन्तु सम्पू् वत्तमान, काल विना शअवयवों के ही 
समस्त विश्व में व्याप्त हे । 
जैन दाशनिक कभी-कभी काल के दो भेद करते हैं--पारसाथिक 

काल तथा , व्यावहारिक काल । व्यावहारिक काल को 'समय” भी 
कहते हैं.। वत्तना पारमार्थिक काल के कारण होती 
है। अन्यान्य परिवत्त न व्यावहारिक काल के 
कारण होते हैं। क्षण, मुहत्त, प्रहर आदि में 
व्यावहारिककाल या समय ही विभाजित होता है। 

समय का प्रारम्भ और अन्त होता है, किन्तु पारमाथिक काल नित्य 

तथा निराकार है। पारमार्थिक काल को भिन्न-भिन्न प्रकार से सीमित 

करने से या विभक्त करने से समय घनता है. « । 

8६४ पड-दुशन समुघय-गुण रतन की टीका- ए० ३६३ 
>< द्ब्य-संग्रह, २९ 


पारस्रार्थिक काल 
तथा व्यावहारिक 


श्प्श्‌ 


गुणरत्न कहते दे कि कुछ जैन दार्शनिक काल को भिन्न या 
स्वतन्त्र द्रव्य नहीं मानते हैं, बल्कि अन्य द्रव्यों का ही एक पर्याय 
()/०0०) मानते हैं। । 


(ग़) धर्म और अघमे 


आकाश ओर काल की मॉति धर्म और अथर्म का अस्तित्व भी 
अल्॒मान से ही सिद्ध होता है। धर्म और अथघम के लिये क्रमश. गति 
को ओर चप ओर स्थिति प्रमाण हं। मछली का पानी मे चलना 
केवल मछली के कारण ही संभव नहीं हो सकता | 
क्रमशः गति और हि ब 
स्थिति के कारण हैं... ये दे कि मछली ही अपनी गति को प्रारम्भ 
करती है। किन्तु यदि आधार न हो अर्थात्‌ जल 
न हो तो मछली तैर नहीं सकती। इस तरह हम देखते है कि गति 
या चाल के लिये एक सहायक वस्तु की आवश्यकता है.। इसी प्रकार 
जीव या अन्य किसी जड़-बस्तु की गति के लिये एक सहायक द्रव्य 
की आवश्यकता है जिसके कारण ही गति संभव हो सकती है। 
जेन इसी को “धर! कहते हैँ। यहाँ इस वात का स्मरण रखना 
आवश्यक दे कि धर्म केवल गतिशील द्वव्यों की गति में ही सद्दायक 
हो सकता, स्थिर द्रव्यों को यह गति नहीं दे सकता। ऊपर के उदा- 
हरण मे मछली का तेरना जल के कारण सभव होता है, जल मछली 
को तैरने के लिये प्रेरित नहीं कर सकता है। 
अधमस द्रव्यों को स्थिर रहने मे सहायक होता है। जिस श्रकार 
वृक्त की छाया पथिक के विश्राम मे सहायक होती है, या प्रथ्वी द्रव्यों 
की स्थिति मे सद्दायक होती है, उसी प्रकार अधम 
भी विश्राम ओर स्थिति मे सहायक होता है। यह 
किसी चलती हुई वस्तु को स्वय रोक नहीं सकता, 
उसके विश्राम में सहायक भर हो सकता है | इस 
तरह हम देखते हैं. कि धर्म और अथम मे परस्पर विरोध हे । किन्तु 


नल मा 


धर्म और अधम 
निराकार तथा 
डदासीन कारण हैं 


पैपड-दुशन-समुचय, ४० १६२ 


१०६ 


डॉनों में कई साह्श्य भी हैं! दोनों नित्य, भिराकार, गतिहीन तथा 
लेकाकाश में व्याप्त हैं। थे गति ओर स्थिति के उदासीन कारण हैं।& 
ये स्वयं क्रियाशील नहीं हैं। यहों धरम और अधम का प्रयोग नैतिक 
या धार्मिक अथ में नहीं हुआ है, वल्कि एक विशेष अर्थ में 
हुआ है।। 

आकाश, काल, धर्म और अधसम एक विशेष अथ मे कारण 
माने जाते हैं। साधारणत. कारण के तीन मुख्य भेद हैं--कर्ता 
करण या सावन ओर उपादान | छुम्भकार कुम्भ 


झाकाश, कांछ, कि हि 
९ का कर्ता हैं, उसका चक्र करण है, तथा मिट्टी 

बम तथा अधम है ४ लय 5 

परोद्ठ साशत साने आकाश, काल, घम ओर आः 


मो सकते हैं साधनों के ही अन्दर आ सकते हैं, किन्तु साधारण 
साधनों से ये कुछ भिन्न हैं। 

साधारण साधनों की तरह, ये प्रत्यक्ष ढंग से सहायक नहीं होते 
हैं ओर न ये उनकी तरह क्रियाशील ही रहते है | अतः गुणरत्न इन्हें 
अपेक्षा-कारण » कहते हैं। जिस प्रकार कुम्म के लिये चाक की 
कील पत्यक्षरूप से सहायक नहीं होती है, उसी प्रकार आकाश, काल; 
धर्म ओर अघम भी प्रत्यक्ष रूप से सहायक नहीं होते हैं । 

४, जैन आचार और धमे 

जैन दर्शन का सबसे अधिक महत्त्वपूण विषय उसका आचार- 
सम्बन्धी विचार है। दत्त्व-विचार या प्रमाण-विचार तसी उपयोगी 
सिद्ध होता हे जब उससे सदाचार से सहायता मिले। सदाचार का 
लक्ष्य मोज्ष-आप्ति है। मोक्ष का अभावसूचक अथ तो वंधन का अन्त 
होना है, किन्तु इसका सावसचक अथ अनन्त-चतुष्टय की प्राप्ति 
करना है। 


सगुशरत्त, पढ़ दशन-समुच्चय, ए० १७२ 
पैतत्वाथराज-वार्सिक, ९, १ १७-१८: “घर्माद्य- संज्ञा, सासयिक्ाशः 
» पढ़-दशन-समुच्चय, ए० २६२ 
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(१) बधन 


भारत के प्राय. सभी दशेनों के अनुसार बंधन का अथ जन्म- 
हण करना तथा दठु'खों को सहना है। किन्तु सभी दशेनों मे इसके 
' सस्वन्ध में कुछ-कुछ मतभेद भी है। विभिन्न दशेनों 
में आत्मा तथा सस्तार के सस्वन्ध में अलग-अलग 
विचार हैं। इस विचार-भेद के कारण वंधन के 
अथ के सम्बन्ध में छुछ प्रथकू-प्रथक्‌ मत हो गये हैं। जैनों के अनु- 
सार जीव को ही वधन के दुख भोगने पडते हैं। जीव चेतन द्रव्य 
है। यह स्वभावत. पूर्ण है। यथार्थत यह अनन्त है । किन्तु शरीर 
धारण करने से इसके सामने अनेक वाधाएँ उपस्थित हा जाती है. । 
बाधाओं के दूर हो जाने पर ही यह अनन्त-ज्ञान अनन्त-दुशेन, 
अनन्त-बीय तथा अनन्त-आननद्‌ प्राप्त करता है। जिस तरह मेघ 
ओर तुषार के हट जाने पर सूर्य समस्त प्रृथ्वी को आलोकित कर 
देता है, उसी तरह बाधाओं के हट जाने पर जीव भी अनन्त-क्षान 
तथा अन्य अन्‍्तर्निहित गुणों को प्राप्त कर लेता हैं । 


यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है कि ये वाधाएं क्‍या है ओर ये किस 
दरह जीव के स्वभाविक गुणों को अभिभूत कर देती हैँ. ? शरीर से 
इसका वधन होने से ही इसके स्वाभाविक गुण 
अभिभूत हो जाते है। ताप्तयं यह है कि शरीर के 
साथ घनिष्ठ सम्बन्ध स्थापित होना ही बधन है । 
शरीर पुदूगल से बनता हे। विशेष प्रकार के शरीर के लिये विशेष 
प्रकार के पुदूगल की आवश्यकता होती है. ओर उसका विशेष प्रकार 
से रुपान्तर किया जाता है | जीव की अतर्निहित ग्रवृत्तियों के द्वारा 
ही सानो शरीर का निर्माण होता है । अर्थात्‌ जीव अपने कर्मों या 
सम्कारों के वश ही शरीर धारण करता है. । पूब-जन्म के कर्मों के 
कारण श्र्थात्‌ पूर्व-जन्म के विचार, वचन तथा कम के कारण जीव 
में वासनाओं की उत्पत्ति होती है। वासनाएँ ठ॒प्त हना चाहती हे । 


जीव स्वभावत" 
भनन्त है 


| छः कक 
£ मिस ही बंधन का 
कारण है 


श्ध्प 


फल यह होता दे कि ये पुदु्यल को अपनी ओर आकर्षित करती हैं, 
जिससे विशेष प्रकार का शरीर वनता है । इस 
प्रकार हम देखते हैँ कि जेनां के अनुसार जीव 
अपने कर्मोा के अनुसार शरीर धारण करता है । 
अतः जीव शरीर का निमित्त-कारण है आर पुद्गल 
इसका उजपादान-कारण । शरीर से केवल स्थवूल्त शरीर नहीं 
सममकना चाहिये, चल्कि शरीर से इन्द्रिय, सन तथा प्राण का भी 
वोध होता है जिनके कारण जीब के म्वाभाग्कि शुण अभिभूत हो 
जाते हैं। 


वासताएं पुदुगल 
को जीघ की शोर 
आकर्षित करती हैं 


साठा-पिता से जा शरीर मिलता है उसे आकस्मिक नहीं समझना 
चाहिये । कम से यह निर्मित हो जाता है. कि किसी व्यक्ति का जन्म 
किस वंश या परिवार से होगा । कर्मों से ही शरीर 


शारीरिक पिशेष- ज्ञानेन्द्रिय 2 

० कमनतित. 2 ह2 अकार, आखु, न्द्रय तश्रा कसे- 
ताए 82, ० 2 2 आप 
होती हैं निद्रय की संख्या एवं उनके विशेप घम नियंत्रित 
होती ई ॥ 


होते हँं। शरीर के कारण-हूप कर्मो एवं उनके 
सभी वर्सो को हस समष्टि ओर व्यष्टि की हष्टियाँं से विचार कर 
सकते हैं। समध्ठि-दष्टि से करें समस्त वासनाओं का एक समूह हैं, 
जिसका फल समस्त-धर्म-विशिष्ट शरीर है। किन्तु व्यप्टि-दृष्टि से शरीर 
का विशेष-विशेष धम्म विशेष-विशेष कर्म का फल हे । जैनों के अनु- 
सार कर्मों की सख्या अनेक हैं। उन्होंने किसी'कम का नामकरण 
उसके फल के अनसार किया है। जो करे यह निमश्चित करता है कि 
व्यक्ति का जन्स किस गोत्र से होगा, उसे योत्र-कस कहते हैँ । जो आयु 
निश्चित करता है उसे आयु-कर्स कहते हैँ। जो ज्ञान को नष्ट करता है 
उसे ज्लानावरणीय कर कहते हैं। जो विश्वास को नष्ट करता हे उसे 
दर्शनावर॑णीय कम कहते हैं। जो मोह पेदा करता है उसे मोहनीय करे 
कहते हैं। जो सुत्त्र या दुःख की चेद्ना उत्पन्न करता है, उसे वेदनीय के 


हते हैं 
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क्रोध, मान, साया, लोभ ही हमारी कुप्वृत्तिय 
क्रोध, मान माया हैं जो हमें वधन मे डालती हैं $#। इन्हें कपाय 
और जोम इमारे कहते हैं, क्योंकि ये पुदूगल-कर्णों को अपनी ओर 
कपाय हैं आकृष्ट कर लेते हैं । 
जीव की ओर कितने तथा किस श्रकार के पुदूगल-कणश आक्ृष्ट 
होंगे, यह जीव के कम या वासना पर निभर करता है । ऐसे पुदूगल- 
कण को कम-पुदूगल का नाम दिया जाता है। 
कभी-कभी इसे कम भी कहते हैं । जीव की ओर जो 
कम-पुदूगल का प्रवाह होता है उसे आख्रव कहते हैं. 
इस प्रकार हम देखते हैं कि जेन मत के अनुसार वंधन का एक 
विशिष्ट अर्थ है | कपायों के कारण कर्मानसार जीव का पुदुगल से 
अआक्रान्त हो जाना ही बंधन है। । चू कि दूपित 
मनोभाव ही वधन का मूल-कारण है. और पुद्गल 
का आख्रव मनोभाव का एक परिणाम है, इसलिये 
जैन दाशनिक कहते हैँ कि जीव का पतन या वधन मानसिक 
प्रवृत्तियों के कारण ही होता है। वे वधन के दो भेद मानते हैं--भाव- 
बंध तथा द्रव्य-वंध । मन में दूषित भावों का अस्तित्व ही भाव-वध 
कहलाता है । जीव का पुदूगल से, आक्रान्त हो जाना द्रव्यन्वंध 
कहलाता है। ' 
बंधन की अवस्था में पुदगल तथा जीव एक दूसरे मे प्रविष्ट हो 
जाते है । हो सकता है कि यह विचार युक्ति-संगत न प्रतीत हो। 
किन्तु हम देख चुके है. कि जीव का भी विस्तार 
अबसर उंद।। सभव है। यह शरीर का ससव्यापी होता है। यह 
एक दूसरे मे आज अनुभव सिद्ध है कि सजीव शरीर , के प्रत्येक भाग 
मे दिल 


3 
कर्म-पुदूगल और 
डसका झाखव 


भाव-बंध भ्ोर 
द्रच्य-यंघ 


लिन: डिश मिल कीट लक 20 अमन 
# तत्वार्थाधिगम-सूत्र, ८ सह 
पे तत्वार्थाघिगस-सूत्र, ८-केः सक्प'यत्वात्‌ जीव' कमर णो योग्यान्‌ पुदगज्ञान्‌ 
आादप्त स बन्ध' 





रस आर लोहा एक ही साथ जाते हैंड 
तोई नें आग आंर दोहा एक हो चाथ पाय जात हंड। 
(१) मात | 
५ जा फट 2 जीच आर प्रगल्ल ०० मल हु 2०० व क. जलन ५८ 
हम देख चुक हुक जा रर एुद्धययक्त के सचाय का वघद ऋदत 
2 + अतः जीच का पदयल से वियोग हे मो है पुदमल 5 
हैं । अतः जांच का पुद्गत सं दवाव हृदा दवा साक्ष हूं $ छुदनल स 
43 पियोय उसी 5 >> सच्ता ह; उच नये पचसत् च्द्मा 
.. चवियोंग उसी हा सकता हू ऊंचे चच पुदुगल ऋ 
झुदयल-वित्ाश ही आरृूच चंद हो और जो जीव में पहले से ही ग्रवि 
प्ोर छात्र चंद हा आर का जाब से पहल | हवा भाव 
तू आन न एज च्क किक तल बच ७ 
हूं चह जाए हा जाब | पहले का संचर आर दुूसर 


| 
अं. # जीच किक. युदयल 222 का आन्च जीव ००. 
पहले कहा जा चुका दे क्लि जीच में पुद्यल का आन्य्य जीव के 


अन्दर्निहित ३०] ऋषायों ०-8 करण हेता 
न्चनिहितद ऋषायों के ऋरण होता हैं 





िरिलिल ऋपायों का कारण अक्नान हे! 
5 न. 4 च क 
का तथा अन्य दल्चों का चयाथे ज्ञान ओत न होने 





८ ऋरण हम हमारे न अन्‍क पं ऋोच, सान. साया 33326“ जि क्तोम हट ज्त्यत्ति 
_ ओआऋारचखऊु ता हसार सन न क्राथ, साच, सादा आर छ्ांस काच्त्यास् 
होदी > अल्लाद कला चाश ह्वान-्आाप्र ० सर 
ह्द्वा ड़ ।॥ दिका दादा हानन्याप्न स हू! हा 
छाद ही ऋ्वान को कद 5 को अल लग मिक अस्य आ् 
हे कदा 8 | अठ: जऊँच दाहानक उसम्बकऋ-नान या 
दर कर सका रस सी 
दत्त्व-ज्ञान को अधिक महत्त्व देते दे) सम्बक-जानच 
& स्यधि घर ज्ञानी ठीवझूरों 2235 या अन्य सनक सहात्माओं के झअउदिओों 
का ऊादध्िि एस क्लवाना ठायड्ुरा ता ऋन्छ जुक्त सहात्याऋ्ा के उअपदस्ता 
>> मनन से हे > के उपदेश इसलिये लामठझायक होते हैं. दि 
हे सचन स॑ हांठा है । इक डपदुश इसारुच कछामदायक हांदें ६. पके 


उनका सायंश कान लेना 


आवश्यक होता है। चायन्छाय उपदेष्दाओं के अति श्रद्धा छा होना 
से आवश्यक होता है। इस श्रद्धा को सम्बह-इर्शन कहते हैं। 
शत मजा कला सहायक 


मर सम्पऋू-कान की मप्रि नें सस्यछू-दर्शन वड़ा सहायक 
समन्पक-इशत 2 ०८ हु ७. 
होता हैं। डिन्तु केवल सम्वचछ-जान आम्र कर लेने 


हि 
| 
| 
५ । 
४” 
| 
१ 
| 
| 














अषडइरॉत-समुश्चय पर गुरुरध्य की टोका, ए० ६८१ 
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से ही छुछ फल नहीं मिलता । उसके अनुसार जीवन-यापन करना 
आवश्यक है । अत' सस्यक“चरित्र एक तीसरा आवश्यक साधन है। 
सस्यक्-चरित्र के अहुसार हमें वासना, इन्द्रिय, 
सन, वचन तथा कर को संयत करना पडता है। 
इसका परिणाम यह होता है कि नये कर्मों का संचय वंद हो जाता है 
ओर पुराने कम भी नष्ट हो जाते हैं। कलस्वरूप उन पुदुगलों का सी 
नाश हो जाता है जिनके कारण जीव बंधन मे पढ़ा रहता है। 

जैन दार्शनिक सस्यकू-दशेन, सम्यकू-ज्ञान और सम्यक-चरित्र 
को 'त्रिरत्न! कहते हैं। मानो ये जीवन के अलझूरण हैं। 'तत्तवार्था- 
घधिगम-सूत्र के प्रथम-सूत्र भे ही उम्रास्वामी ने कहा 
है---सम्यकू-दशोन-न्नान-चारित्राणि मोक्षमार्ग' । अर्थात्‌ 
सस्यक-दशेन, सम्यकू-ज्ञान ओर सम्यक्‌ू-चरित्र ही मोक्ष का मार्ग है। 
तीनों के सम्मिलित होने पर ही मोक्ष मिलता है। यहाँ तीनों का 
प्रथक-पृथक वणन किया जाता है। 

(१) तम्यकृ-दशन--उमास्वासी के अनुसार यथाथ-ज्ञान के प्रति श्रद्धा 
का होना सम्यक्‌ू-दशन कहलाता है। कुछ लोगों मे 


सम्यक-घरित्र 


प्रिरत्त 


-ज्ञान के 
सह 230 तो यह स्वभावतः विद्यमान रहता है. ओर कुछ इसे 
रे ५ विद्योपाजन एवं अभ्यास के हारा सीख भी सकते 

सम्पक-दशन है 


हैं ४ । किन्तु किसी भी हालत मे श्रद्धा का उदय 
तभी होता है, जब कम का संवर या निजर होता है। कर्म अश्रद्धा को. 
उत्पन्न करता है, इसलिये यह श्रद्धा के लिये पूर्ण वाधक सिद्ध होता है । 

सम्यक-दर्शन का अर्थ अन्धविश्वास नहीं है। जैन दाशेनिक 
इस वात की शिक्षा नहीं देते हैं कि हमे तीथझ्डरों के उपदेशों को आँख 
मृ'द्‌ कर सान लेना चाहिये | प्रख्यात जैन दाशनिक 


समय टदुशन. अशिभद्र कहते हैं. कि जैन-मत युक्तिहीन नहीं, वर 
कि हे आग जप युक्ति-प्रधान है। उनका कहना है---न मेरा महावीर 


के प्रति कोई पक्तपात है और न कपिल या अन्य 
& तष्बायोधिगम-सून्न, १,२-३ 


श्श्र्‌ 
दाशनिकों के श्रति द्वेष ही है। मैं युक्ति-्लंगत वचन को ही मानता' 
हूँ, वह चाहे जिस किसी का हो # । 
सम्यकू-दशन पूर्णातया युक्ति-संगत है। यह अन्धविश्वास नहीं 
माना जा सकता । इसका एक कारण तो यह है कि कुछ ज्ञान भ्राप्त कर 
का बल लेने के वाद ही यह होता है और दूसरा कारण यह है 
अत कि ऐसे विश्वास के विना पूरो-ज्ञान पाने की प्रेरणा 
भी नहीं मिल सकती । संशयवादी भी जब किसी 
मत का विचार करता है तो उसे भी स्वतः अपनी विचार-प्रणात्री 
आर अपने विचार विषय से पूर्ण विश्वास रहता है । 
जैन दाशनिक कहते हैँ. कि यदि हमारे उपदेशों मे कोई तथ्य 
है तो जिनको उनपर पूरा विश्वास नहीं भी है, उनका भी उन उपदेशों 
के अध्ययन करने पर पूरा विश्वास जम जाता है। 


९ 

ण विश्वास से घिकाधि हे 
ह ज्ञान प्राप्त पिंक सनन करने से विश्वास ओर चढ़ता 
का है ही जाता है। इस तरह पृणा ज्ञान भ्राप्त हो जाने पर 


विश्वास भी पूर्ण हो जाता है। 

ः, (२) कस्बक्त-ज्ञान--सम्यक्-दशन मे जैन उपदेशों के केवल सारांश 
का ज्ञान भ्राप्त रहता है । किन्तु सम्यकू-ज्ञान मे, लेसा कि द्रव्य-संग्रह में 
(होक ४२) कहा गया है, जीच ओर अजीब के मूल- 
तत्त्वों फा सविशेष ज्ञान प्राप्त होता है । साथ-साथ 
सका वर अ्म असंद्ग्धि तथा दोषरहित होता दे | 
थे जैन प्रसाण-विचार मे तो हम यह-देख ही चुके हें 

होता है ० ९ दर रन प 
कि यथाथ-ज्लान किस आऑॉतिमग्राप्त होता है। जिस 
प्रकार सम्यकू-दशेन के प्तिवन्धक कम ही होते हैँ, उसी प्रकार सस्यक्‌- 
ज्ञान के प्रतिवन्धके भी विशेष प्रकार के कम ही होते 


दत्तों के पषिशेष 
ज्ञान होने से ही 


इसके लिये कर्तों ट इसके लिये कमी 

है। अत' इसके लिये कर्मों का नाश होना अत्या- 
का नाश आव ३. ५०७ ९ >. 
बंप * वश्यक है। कर्मों के पूणविनाश के वाद ही केवल- 


ज्ञान भ्राप्त होता है | * 
६5 पद्दशन-समुच्य, गुणरस्न की टीका, ४४ (चौश्वस्श संस्करण, ४० रे४) 
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(३) सम्यक्‌ चरित्र -द्रत्य-स प्रह ( श्लोक ४५ ) मे कहा गया है कि 
अहित कार्यों का वर्णन ओर हित कार्यों का आचरण ही सस्यक्‌- 
चरित्र है। सम्यकूनचरित्र के द्वारा जीव अपने 
कर्मो से मुक्त हो सकता है, क्योंकि कर्मों के कारण 
ही वंधन आर दुख होते हैं। नये कर्मों को रोकने 
के लिये तथा पुराने कर्मों को नष्ट करने के लिये निम्नोक्त क्रिया 
आवश्यक हैं -- 

१- पच-सहाम्नत का पालन करना चाहिये। 

२--चलने, बोलने, भिक्षादि-नहण करने, पुरीष अर मूत्र त्याग 
करने मे समिति या सतकता का अवलस्वन करना चाहिये । 

३--मन, वचन तथा कस मे गुप्ति या सयस का अभ्यास करना 
चाहिये। 

४-दश प्रकार के धर्मों का आचरण करना चाहिये। वे धर्म हैं-- 
क्षमा, मारंव ( कोमलता ), आजव ( सरलता ), सत्य, शौच 
संयम, तप ( मानस आर वाह्म ), त्याग, आकर्किचन्य ( किसी 
पदार्थ से ममता न रखना) ओर त्रह्मचय । 

४-जीव ओर संसार के यथार्थ तक्त्व के सम्बन्ध मे भावना करनी 
चाहिये । 

६--भूख, प्यास, शीतोष्ण आदि के कारण जो कष्ट या उद्देंग हों 
उन्हें सहना चाहिये | 

७--समता, निर्मेलता, निर्लोेमता, ओर सब्रित्रता प्राप्त करनी 
चाहिये । 

अनेक जैन दाशनिक उपयुक्त सभी आदेशों को आबश्यक नहीं 
सममभते है। कुछ तो पचमद्दात्रतों का पालन ही सम्यकू“चरित्र के 
लिये पर्याप्त मानते हैं। कारण यह है फि अन्य 
आदेशों में भी भिन्न-भिन्न प्रकारें से प॑चमहात्रतों 
की दी पुनरावृत्तियाँ हुई है । 

ष् 


सम्यक-चरित्र 
का अर्थ 


पचम्रहानत 
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पंचमहात्रत की महत्ता उपनिषद्‌ के ऋषि तथा वोड दाशेनिक भी 

मानते हं। बोद्ध दाशनिक इसे पंचशील कहते हैं । 
ईसाई धम केजों दश आदेश हूं वे भी इनसे 
मिलते-जुलते ह। किन्तु जेन जिस कठोरता के 
साथ इन ब्रताो का पालन करते है बेसी कठोरता 
शाण्द ही अन्यत्र पाई जाती हो | 


अन्य धर्म सी पंच- 
सहाम्त को किसी 
तक्सिी खूप से 
सानते हैं 


पं॑चसंहाब्रत य ह-- 

(१) अहिंसा--इसका अथ है जीवो की हिसा दा दर्ज । हम 
इसका विचार कर चुके है कि जीव का अस्तित्व केबल त्रस या गति- 
शील द्रव्यों मे नहीं, वर स्थावर द्रव्यों में सी है । 
उदाहरणस्वरूप वनस्पति, क्षिति. जल आहि अस्ति- 
काय द्रव्यों म जीव का अस्तित्व है। अत. जनों का उह श्० यह नहीं 
है कि केवल च्रस जीव की ही हिंसा नही है। वल्कि वे स्थावर जीब* 

जी हिला परना मिकृष्ट समझते 8 | अत अपरक जेन सनन्‍्यासी 
ताछ मे कपड़ा जॉधेक्तते हें जिससे श्वास लेन # या फेकने मे बायु- 
स्थित जीवों की हिंसा न हो जाय । साधारण गृहत्थों के लिय यह 
त्रत अत्यन्त कठिन है । इसलिये उनके लिये इस कुछ सरल कर दिया 
गया है । उनके लिये यह विहित समा गया है कि वे कम से कम 
त्रस जीवों की हिसा न करे अर्थात्‌ एकेन्द्रिय जीवों को छोड कर अन्य 
सभी जीवों के प्रति अहिंसा का भाव रखे । हु 


जैनों का अहिंसा-सिद्धान्त उनके तत्त्व-सस्वन्धी विचारों पर ही 
अवलम्पित है। जैन दाशनिकों के अनुसार सभी जीव यथाथ दृष्टि से 
समान हैं | वे कहते है कि जीवों में पारस्परिक ससा- 
दर का भाव रहना चाहिये। अर्थात्‌ दूसरों के प्रति 
हमारा आचरण चैसा ही होना चाहिये जैसा हम चाहेंगे कि दूसरों 
का हमारे प्रति/हो । कुछ पाश्चात्य विद्वानों का कहना है कि आदि-युग 
के असभ्य भनुष्यों से जीवों के प्रति भय की भावना रहती थी। वही 


अहिंसा की डत्पंत्ति 


श्श्र 


अहिसा का मूल-कारण है# | किन्तु ऐसा सोचना उचित नहीं है । कोई 
भी जीव, चाहे वह नीच से नीच म्थिति में क्यों न हो, उच्च से उच्च 
स्थिति को प्राप्त कर सकता #। इसलिये यह सर्वथा उचित है 
प्रत्यक्ष जीव दूसरे को भी अपने ही जैसा सममे | जीवों के प्रति 
आदर का होना तो आवश्यक कत्तंव्पए्‌ 

जैन अहिसि-छत का पलन छोटे-छोदे कार्यों ने 
भी करने है| यहाँ तक कि वे जीव की हिंसा नहीं 
करना ही पर्याप्र नहीं समझने, चल्कि हिसा के 
सम्बन्ध में सोचना, बोलना, या दूसरों को हिंसा 
करने की अनुमति या प्रोत्साहन ठेंना भी उनके 
लिये अधस्म है। जबतक मन, बचन तथा कर्म से अदिसा-न्नत 
का पालन नहीं किया जाब तव तक अहिसा पृर्ण नहीं सममी 
जाती है | 

(२) सत्य-प्रिथ्या वचन का परित्याग ! इस बत्रत को थी बडी 
नत्पग्ता ले पालन करने की आवश्ण्कता है। सत्ववादिता का अर्थ 


सन, वचन ओर 
करम-तीनों से झट्ठिं- 
स्थ झा पालन होना 
चादिय्रि 


ऋवबल सत्यभापी होना नहीं 6, वन्णि साथ-साथ 
ग्रियभापी होना सी ह | सत्यभाण्नि के साथ-साथ 
हैं कद स्‍वकि प्रियभाषिता नहीं होती हैं तवतक थार्मिक 
3233: 32+, पयलति नहीं हो सकती है। क्योंकि केचल जो सत्य 
है' उसे कहने से वह कभी-कभी वाचालता, ग्राम्यता, 
चपलता तथा परनिन्दा भी हो जा सकता है| इसी 


६8508८ॉ८८ए७०८ का गिगञात॑प हिएरा८5 (४० ११२) देखिये । वे लिखते 
है... “असम्य मनुष्य जीव के विभिन्न रूपों को भय की दृष्टि से देखते हैं । 
भय की यह भावना दी शट्टिंसा का मूल है ।7 किन्तु आचीन जैन डपदेशकों 
में स्पष्ट ढंग से कटा है कि सद्ानुमृति और न्‍्याथ की सावनाप्रों पर ही ऋड्टिंया 
अवबक्नम्बित है | देखिये आचारांग-सत्र, १०४-२ (8८००, शा 30प:०४8, 
प्रथममाग, ए० 3८-३६) तथा सूत्र-कृतोंग १-१-४ (]४८००॥ ]शएछ 5प69% 
द्वितीय भाग, ए० २४९७-४८) । इन प्रथों में यद्द दिक्षलताया राया है कि परस्पर 
सद्दानुभूति के रहने से अष्टिसा-भावना की उत्पत्ति होती है । 


सत्यदाठिता का 
आदश वेधन्न सत्य 


साथ-साथ प्रिय 
बोलना भी है 


ब 


श्श्दृ 


लिये सत्यवादिता का आदर्श सुत्ृत माना गया है। सुन्ृत का अथ 
केवल सत्य नहीं है, वरं सत्य ओर प्रिय या मधुर भी है। सत्य-नत्रत को 
पालन करने के लिये मनुष्य को लोभ, डर ओर क्रोध को दूर करना 
चाहिये और किसी का उपहास करने की प्रवृत्ति का भी दमन करना 


चाहिये । 

(३) भस्तेय--चौर-बृचिका वर्जेन अर्थात्‌ विना दिये हुए परद्रव्य 
का अहण करनाही अस्तेय है । जेनों अनुसार किसी जीव का ग्राण 
जिस तरह पवित्र है, उसी तरह उसकी धन-सम्पत्ति 


हे पर जल भी है। एक जैन विद्वान कहते हैँ कि धन-सम्पत्ति 
मनुष्य का वाह्य-जीवन ढे । अतः घन-सम्पत्ति का 
अपहरण तिविद हु हि 


है अपहरण सानो उसके जीवन का ही अपहरण है। 
यह तो विदित ही है कि धन के विना जीवन-यापन 
अत्यन्त कठिन हो जाता है। अतः जीवन का अस्तित्व प्रायः घन पर 
ही निर्भर करता है। इसमे कोई अतिशयोक्ति नहीं है कि वन के अप- 
हरण से मानो जीवन का अपहरण होता है। प्राण की रक्ता अवश्य 
कत्तंव्य है, अत. आण के आवारभूत धन की रक्षा मी अत्यन्त आव- 
श्यक हो जाती हैं। हम देखते हैँ कि अहिंसा के साथ अस्तेय का 
अच्छेच सम्बन्ध है | 
(४) बश्चचय - वासनाओं का परित्याग | बहुत लोग त्रह्मचय से 
केवल कौमाय-जीवन सममते हैं । किन्तु जेन इसे एक विशेष अर्थ मे 
अहण करते हैं। जैन इससे केवल इन्द्रिय-छुखों का 


ही नद्दीं, वल्कि सभी प्रकार के कामों का परित्याग 
प्रकार की कास« नल > «५ ५ दे 
भध का लय सममते हैं | वे अपनी बुराइयों को स्वयं पहचानने 

की कोशिश करते हें। वे कहते हें कि कमी-कमी 
करता पहता है 


ऐसा होता है कि हम कम के द्वारा तो इन्द्रिय-सुखों 
का उपभोग बंद कर देते हूँ, किन्तु सन और नचन के द्वारा उनका 
उपभोग करते द्वी रदते हैं | ऐसा भी होता है कि हम श्ाय- परलोक 
में भी सुक्घोपस्तोग की कासना रखते हैं । दूसरों को भी सुख-भोग 
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करने के लिये अनुमति या आज्ञा देते हैं। त्रह्मचय-त्रत को पूर्णरूप से 
पालन करने के लिये सभी प्रकार की कामनाओं का त्याग करना 
पड़ता है--चाहे उन कामनाओं के विपय सानसिक हों या वाह्म, 
सूक्ष्म हों या स्थूल, ऐहिक हों या पारलौकिक। द 

(९) अपरिमप्रद--विषयासक्ति का त्याग । इस शत्रत के लिये उन 
सभी विपयों का परित्याग करना पड़ता है जिनके द्वारा इन्द्रिय-सुख 


की उत्पत्ति होती है। ऐसे विषयों के अंतर्गत सभी 


विषयों से पूरा- हे प 

प्रकार के शब्द, स्पशे, रूप, स्वाद तथा गन्ध हैँ#$ । 
पूरा क्ननासक्त असारिक विबतो मे 

मनुष्य सांसारिक विषयों में आसक्त होने के कारण 
होना अपरिमह मे है होता है कि उसे 
आता है बंधन में पड़ जाता है । फल यह होता 


पुनःपुनः जन्म-प्रहण करना पड़ता है ओर वह तवतक 
मोक्ष नहीं पा सकता जबतक फिर विषया से अनासक्त नहीं हो जाता । 
सम्यकू-ज्ञान, सम्यक्‌-दृशन और सम्यकू-चरित्र मे परस्पर घनिष्ठ 
सम्बन्ध है। एक की उन्‍्लति या अवनति से दूसरे की उन्नति या 
सर लोग सर अवनति होती है । चरित्र के उन्नत दोने पर ज्ञान 
न्‍ ओर दर्शन की भी उन्नति होती है । जब तीनों की 
घरिन्न की पूर्णता _ ८० े 
पूर्णता होती है. तब मलुप्य अपने नये ओर पुराने 
इोने पर मुक्ति | ड्षों 
अंगकि से हे कर्मो' तथा राग-देषों पर विजय प्राप्त करता है। 
अहाओ ही हो पुदूगल-जनित बाधाओं से मुक्त होकर जीव अपने 
होती है यथाथे स्वरूप को पुन. पहचान लेता है। सोक्ष की 
अवस्था में जीव को अनत-घतुष्टय अर्थात्त्‌ अनत- 
ज्ञान, अनंत-दुर्शन, अनत-वीय तथा अनत-सुख ग्राप् हो जाता है । 
(३) जैन-घर्म अर्नाश्वरवादी हे 
बोद्ध-धर्म की भाँति जेन-धर्म भी ईश्वर को नहीं 
जैन अनीश्वरचाद समानता । जैनों का अनीश्वरवाद निम्नलिखित 
युक्तियों पर अवलम्बित है 
छ भाचारोग-सूत्र का .]१८०७० के द्वारा भंगरेजी में अनुवाद, ४० २०८ 
देखिये । 
पं देखिये प्रमेय-क्तल-म्ातेण्ड, द्वितीय भ्रष्याथ और स्थाद्वाद-मंजरी, ' 
छ8ोक ६ और उसकी टीका । 


श्श्् 


(१) प्रत्यक्ष के द्वारा ईश्वर का ज्ञान नहीं मिलता है। उसका 
अस्तित्व युक्तियों 'के द्वारा प्रमाणित होता है। न्‍्याय*द्शंन में ईश्वर 
के अस्तित्व की सिद्धि के लिये निम्न प्रकार की युक्ति 
हे अकेली दी गई है। अत्येक कार्य के लिये एक कर्ता की आव- 
स्तत्वफी सि हे 
न तो प्रस्यद् से. सर्फेया है। गृह एक काय हे आर्थात्‌ एक निर्मित 
और म ज्ञान है । उसको किसी कर्ता ने बनाया है, नहीं तो 
से ही हो सकती *॒ सकी अस्तित्व संभव नहीं हो सकता । उसी प्रकार 
है यह संसार एक काये है। अतः इसके लिये भी एक 
कर्ता या स्रष्टा की आवश्यकता है। वह कर्त्ता जिसने इस संसार को 
घनाया है, ईश्वर है। किन्तु यह युक्ति निर्दोष नहीं है, क्योंकि यह्‌ 
मान लिया गया है कि यह संसार भी एक काय है। इसके लिये क्‍या 
प्रमाण है कि संसार एक बनी हुईं चीज है ! हम यह नहीं कह सकते 
कि संसार सावयव है इसलिये काय है। सावयव का अथ यदि यह 
हो कि इसका अवयवों से संयोग है. तो आकाश को भी काय मानना 
चाहिये, क्‍योंकि आकाश का अवयवों के साथ संयोग है। किन्तु 
नैयायिक तो आकाश को काय नहीं मानते, वर॑ नित्य मानते हैं। 
किसी कार्य के सम्बन्ध में यह भी देखा जाता है कि उसका निर्माता 
अपने शारीरिक अबयवों के द्वारा उपादानों से उसका निमोण करता 
है। किन्तु ईश्वर तो अवयवहीन है। वह किस प्रकार उपादानों से 
किसी वस्तु का निर्माण कर सकता है ? 

(२) ईश्वर के अस्तित्व की तरह उसके गुणों के सस्बन्ध में भी 
पूरा संदेह हो सकता है। ईश्वर एक, स्वेशक्तिमान्‌, नित्य, तथा पूर्ण 
इखर के लिये जो. जाता है! सबशक्तिमान्‌ होने के कारण 
गुण करिपत हैं, वे सभी वस्तुओं का मूल कारण सममभा जाता हा | 
नुक्तियूर्ण नहीं हैं ' किन्तु यह्‌ सत्य नहीं हे । हम प्रतिदिन देखते हैं कि 

घर, बत्तन आदि अनेक वस्तुए हैं जिन्हें ईश्वर नहीं 
बनाता । ईश्वर को एक साना जाता है। क्योंकि यह 'कहा जाता है 
कि अनेक ईश्वरों को मानने से उनमें सतों और उद्दे श्यों का संघ हो 


श्श्६् 


सकदा हैं। जिसका फल यह दोगा कवि ससार की एकह्पता संभव नहीं 
दोगी। किन्तु हम देन्चते हें छि संसार में एकरूपता है। इसलिये यह 
सिद्ध द कि ईश्वर एक ही है। लेकिन वह युक्ति ठीक नहीं है। क्या 
कई ग्रहशित्यी एक्र साथ मिलकर प्रासाद नहीं बना लेते ? चीटियाँ 
एक साथ सिलकर वल्मीक नहीं बना लेतीं? मधुमक्खियाँ मिलऋर 
सबु-कोप नहीं बना लेती ? ईश्वर को नित्यम॒क्त और नित्यपर्ण सममा 
लावा है। किन्दु निन्यमुक्त का कोई अर्थ नहीं है । मुक्ति की प्रापरि वंचन 
के नाश होने पर ही हो सकती है। अत. ईश्वर को नित्यपूर्ण केसे माना 
जा सकता है ? 
यद्ययि जन धर्मावलम्धी किसी जगव-त्रष्टा ईश्वर को नहीं सानतें, 

का अं आह ही फ्रि भी च्चे जि चली आरावना आवश्यक सममते 
शा अधुद हो. हँ। ईश्वर के लिये जो-जो गुण आवश्यक सममे 
डुयों की ही झपा- डे, वे सभी _ पौयढइरों में दी पाये जाते दा 
बेर बरते ह। अत: जैंस-बर्म में ठीथकुर दी मानो ईस्वर हद | सा्से- 
प्रदशन के लिय तथा अन्त ग्रेरणा के लिये इन्ही 
की पूजा की जाती दे। जैन-वन में पंच-परमेष्ठि का अस्वित्व माना 
जाता है | पंच-परमेष्टि है अत, सिद्ध, आधा *, उपाब्याव, ओर 
साधु | वर्मपगवण जनों के लिये पंच-परमेष्टि की पूजा दैनिक कार्य-क्रम 
का एक प्रधान अंग ह। ईश्वर के प्रति अविश्वास 
रहने पर भी जनों में न तो धर्मत्साह की कमी है. 
आावताका अटाद ै जे धार्मिक विधानों की द्ी। तीबेइयें के 
४२3 सदगुणों का निरंतर ध्यान करते रहने से वे इस 
बाद का स्मरण करते रहते दें कि वे भी उनका तरह सिद्ध और मुक्त 
दो सकते हैं। पृत-चरित्र तीथंडुरों का वरावर चिंतन करते रहने से 
वे अपने आप को भी पवित्र करते है आर सोक्त॒-ग्राप्ति के लिये 
अपने कओ मुद्द बनाते ढैं। जनों के लिये प्रुजान्बंदत का उहेश्य 
ऋरुणा-ओमि नहीं है। उन्हें वो कर्मवाद जैसी निर्मेम व्यवस्था में 
विश्वास है जिसमें दूसरे की करुणा का कोई स्थान ही सही हे 


0; 


जनों में धार्मिक 
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पूर्व-जन्म के कर्मों का नाश विचार, वचन ओर कर्मों के द्वारा ही हो 
सकता हैं। कल्याण की प्राप्ति अपने ही कर्मों के द्वारा 
हो सकती है। तीथेक्ूर तो मार्ग-अरदर्शन के लिये 
केचल आदशे का काम करते हैं। जैन-घर्म केवल 
उन पुरुषों के लिये है जो बीर ओर हृढ़-चित्त हैं।इसका सूलमसंत्र 
सानो स्वावलस्व॒न है। ठीक ही जैस-धम्म में मुक्त आत्मा को जिन! 
ओर “वीर” कहा जाता है। इस दृष्टि से वेद्ध-घस, सांस्य और 
अद्वेत-वेदान्त सी जैन-घ् के द्वी सच्श हैं। 


जेन-घर्म में 
स्वादलम्बत 


८] 
बोद्ध-दर्शन 


१, विषय-प्रवेश 


बौदध-धर्म के प्रवत्तक गौतम बुद्ध थे । ये बचपन से' सिद्धाथे 
हलाते थे। ईसा से पूव छठी शताब्दी मे हिमालय-तराई के कपिल- 
चर्तु नामक स्थान मे इनका जन्म हुआ था। युवा- 
चस्था मे ही इन्होंने घर-परिवार छोड़कर संन्यास 
धारण फिया । जरा-मरण के दृश्यों को देखने से इनके 
मन में यह विश्वास पैदा हुआ कि संसार मे फेवल दुख ही दुःख है। 
अतः दुःख से मुक्ति पानेके लिए इन्होंने सन्‍्यास महण किया। सन्‍्यासी 
बनफर इन्होंने दुःखों के मूल-कारण को तथा उनसे मुक्त होने के 
उपायों को जानने का अथक प्रयस्न किया। धर्मोपदेशकों तथा भगाढ़ 
पण्डितों से शिक्षाए लीं । तपस्याए भी फी । लेकिन फिर भी ये 
सफलीभूत नहीं हुए। इस प्रकार सफलता न मिलने पर थे बिलकुल 
जात्मनिभर हो गये । रू संकल्प के साथ शुद्ध मन से ये घोर समाधि 
मे लग गये ओर इस तरह दुःख के रहस्य फो समझने की अखण्ड 
चेष्टा की । अन्त से. इनको सिद्धि मिली । ये वोधि ( पूरज्ञान ) 
प्राप्त फर 'बुद्ध/ कहलाये। इसी बोधि के आधार पर बौदू-धस 
तथा बौद्ध८दर्शन कायम हुए हैं। आगे चलकर बौद-धर्म का बहुत 
अधिक प्रचार हुआ | यहों तक कि दक्षिण से लंका, त्र्मा तथा स्वाम, 
और उत्तर में तिब्बत, चीन, जापान तथा कोरिया तक इसका संदेश 
पहुँच गया । 


गैतस छुद्ट वा 
पीषन 


श्ब्र 


प्राचीन काल के अन्य धर्मोपदेशकों की तरह महात्मा बुद्ध ने भी 
अपने धम का प्रचार मौखिक रूप से ही किया | उनके शिष्यों ने भी “ 
चहुत काल तक उनके उपदेशों का मौखिक ही 
प्रचार किया । बुद्ध के निजी उपदेशों का जो छुछ 
भी ज्ञान हमें आजकल प्राप्त है वह त्रिपिटकों से ही 
हुआ है । कहा जाता है कि महात्मा बुद्ध के वचनों और उपदेशों का 
संकलन उनके निकटतस शिष्यों के द्वारा न्रिपिटकों मे ही हुआ है । 
न प्रिपिटकों के अन्तर्गत विनय-पिटक, सुत्त-पिटक, 

तथा अभिधम्म-पिटक हैं । विनय-पिटक में सदाचार 

के नियमों का, सुत्त-पिटक मे दृष्टान्तों के साथ उपदेशों का, तथा 
अभिधम्म-पिटक मे दाशनिक विषयों का विवेचन हुआ है । इन 
पिटके में केवल प्राचीन बोद्ध-च्म का वर्णन मिलता है'। इनकी भाषा 
पाली है'। 

कालान्तर में महात्मा बुद्ध के अनुयायियों की संख्या बहुत अधिक 
बढ़ गई और वे कई सस्प्रदायों में विभक्त हो गये । धार्मिक सतभेद 
अपर के कारण बौद्ध-घर्म की दो प्रधान शाखाएं कायम 
कर हुईं जो हीनयान तथा महायान के नाम से असिद्ध 
हैं । हीनयान का प्रचार भारत के दक्षिण में अधिक 
हुआ | आजकल इसका अधिक श्रचार लंका, त्रह्मा तथा स्याम में है | 
हीनयान के अनेक गअन्थ पाये जाते हैं । इनकी भाषा पाली है। 
हीनयान बुद्ध के उपदेशों के बिलकुल अनुकूल समझा जाता है। 
भहायान का प्रचार अधिकतर उत्तर के देशों मे हुआ |इसके 
अनुयायी तिब्बत, चीन तथा जापान में पाये जाते हैं । महायान का 
दाशेनिक विवेचन सरक्ृत में हुआ है। अत. इसके अन्थों की भाषा 
सस्कृत है। इन ग्रन्थों का अनुवाद तिव्बती और चीनी भाषाओं में 
हुआ है । बौद्ध साहित्य के अनेक ग्रन्थ जो भारत में अभी अप्राप्य 
हैं तिब्वती या चीनी अनुवादों के द्वारा पुनः भ्राप्त हो रहे हैं और 
उन्हें फिर से संस्क्रत में अनुवादित किया जा रहा है । 


छुद्ध के उपदेश 
मौखिक होते थे 


१२३ 


बोद्ध-धर्म का प्रचार अनेक देशों मे हुआ है । जहॉ-जहों इसफा 
अचार हुआ वहाँ के प्रचलित सतों की छाप भी इस पर पड़ी । इस 
बौरुन्‍पर्स का... बोद्ध-घर्म की अनेक शाखाए' कायम हुई | 
इसका फल यह हुआ कि इसके साहित्य का विस्तार 
अनेक भाषाओं से हुआ है | इसलिये समूचे बोह- 
साहित्य को जानने की जो इच्छा रखता हो, उम्के लिए दो बातें 
आवश्यक हैं। एक तो उसे कई भाषाओं मे प्रवीण होना चाहिये। 
दूसरे उसे तीढ्ण दाशेनिक चुद्धि होनी चाहिये। यहाँ वौद्ध-दशेन का 
एक संक्षिप्त विवरण दिया जाता है । सबसे पहले हम बुद्ध के 
उपदेशों का उल्लेख करेगे जो उनकी वार्ताओं मे पाये जाते हैं । उसके 
बाद हम बौद्ध-दर्शन की प्रघधोन शाखाओं का वर्णन करेगे और 
अन्त से हीनयान तथा महायान के धार्मिक विचार का संक्षेप मे 
'उ स्लेख करेंगे। ; + 


२, बुद्ध के उपदेश--चार आये सत्य 


विशाद साहिरप 


(१ ) पिवाद-पराइमुखता 


भद्दात्मा बुद्ध का अन्तिस ध्येय दाशनिक विचार नहीं था, वल्कि 

चह दिखलाना था कि जीवों के दु खो का किस प्रकार अन्त हो सकता 
दार्शनिक बिदाों है। कोई यदि उनसे पूछता था कि आत्मा शरीर से 
से ुंत इास लिये भिन्‍न है या नहीं, आत्मा अमर है या नहीं, संसार 
सान्‍्त है या अनन्त, नित्य है या अनित्य, तो वे 

मोन धारण कर लेते थे । उनका कहना था कि जिन विषयों के 
समाधान के क्षिये पर्याप्त प्रभाण न हो उनका समाधान नहीं करना 
चाहिये क्योंकि उनका समाधान पूरा नहीं हो सकता। अन्धे जब 
हाथी का स्पशी करते हैं तो वे हाथी का सिन्न-मिन्न वर्रान करते हैं। 
जो जिस भाग का स्पर्श करता है उसके अनुसार हाथी का आकार 
उसी श्रकार का होता है। किसी को भी हाथी का यथाथ-ज्ञान नहीं 
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होता# । बुद्ध ने पूर्व अंचलित भनेक दाशनिक मर्तों को युक्तिहीन 
बतलाया क्योंकि उनका प्रतिपादन संदिग्ध इन्द्रिय-ज्ञान, आकांक्षाओं 
तथा आशंकाओं के आधार पर हुआ था । उन्होंने तत्त्व-विवेचन 
का परित्याग इसलिये भी किया कि उससे मनुष्य को कोई लास नहीं 
होता है । उससे अहत्ता या विमुक्ति प्राप्त करने में कुछ भी सहायता 
नहीं मिलती है । जो मनुष्य तत्त्व-विवेचन के जाल में प्रवेश करता 
है बह विचारों का जाल और भी अधिक फेलाता है और उसमें बुरी 
तरह फंस जाता है। । दुःख-निरोध की समस्या सबसे अधिक महत्त्व- 
पूर्ण है'। दुःखों से पीड़ित रहने पर भी आत्मा तथा जगत्‌ के वात्तविक 
अनुसन्धान में लगा रहना बड़ी भारी मूखेता है । जिस पकार शरीर 
में विषाक्त वाण के चुभे रहने पर उसको निकाल कर फेंकने के बजाय 
उसके बसानेवाले था फेकनेवाले की जाति, रंग, निवास आदि के 
'अनुसधाय | सम » हा करना सूखता है _ । 
पं(उपादृ्युत्त के 'तर्सार महात्मा बुद् ने दश प्रश्नों का समाधान 
करना असम्भव तथा व्यावहारिक दृष्ठि से ध्यथ सममा है। अतः 
उन परतों के समाधान का उन्होंने प्रयत्न ही 
नहीं किया है। वे प्रश्न इस प्रकार हैं:--(९) क्‍या 
यह लोक शाश्वत है ? (२) कया यह अशाश्वव है ? (३) क्या यह 
सान्‍्त है ? (४) क्या यह अनन्त है ? (५) आत्मा तथा शरीर क्या 
एक हैं ? (६) कया आत्मा शरीर से भिन्न हे ! (७) तथागत क्‍या 
सृत्यु के बाद फिर जीवन धारण करते है? (८) क्या वे मृत्यु के बाद 
पुनजन्म नहीं धारण करते ” (६) क्या वे मत्यु के बाद जीवन धारण 
करते हैं और नहीं भी करते हैं ? (१०) क्‍या वे नतो अमर होते हैं 
& इस दरृष्टान्द के दिये रितए४ 202ए08 का [29020०९४ 07 
8एते2!”, (६ ग्रथम भाग छ० सं० १८४७-८८ ) देखिये | 
४ थह्मजाक्ष-सुत्त-घ० सं० १२-६६ 
] मक्चजाश्न-सुत्त -- ए० सं० ४४ 
तू, सज्मिस्-निकाय-सुत्त ६३ ( ए/४77८० छए० १२० ) 


अच्याकतानि 
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ओर न सरणशील ही ? वोद्ध-घर्म के पाली-साहित्य मे इन दश अर्नों 
को 'अव्याकतानि! कहते हूँ। अव्याकत सयुक्त के नाम से इनका 
उल्लेख संयुक्त-निकाय में हुआ है। 
तात्त्विक प्रश्नों का विषेचन व्यावद्यारिक दृष्टि से निष्फल है तथा 
उनका असंदिग्ध ज्ञान मिल भी नहीं सकता। अत. बुद्ध ने उनका 
कभी विवेचन नहीं किया । इसके चदले उन्होंने दुख, दुःख के 
कारण, दु ख-निरोध तथा दुःख-निरोध-मार्ग जैसे अधिक महत्त्वपूर्ण 
विपयों पर प्रकाश डालने का प्रयत्न किया। उन्होंने स्वयं कहा है कि 
“इसी प्रकार के विवेचन से लाभ हो सकता है। इसी को धर्म के 
सूल-सिद्धातों से सम्बन्ध हे। इसी से अनासक्ति, तृष्णाओं का नाश, 
दु्खों का अन्त, सानसिक शान्ति, ज्ञान, प्रज्ञा तथा निर्वाण सम्भव हो 
सकते हैं?& । 
महात्मा बुद्ध के ज्ञान का सारांश उनके चार आय-सर्त्यों मे 
निहित है । इन्हीं आय-सत्यों का उपदेश बुद्ध ने जन-साधारण को 
दिया है। चार आय-सत्य थे हैं :-(१) 
सासारिक जीवन दुखों से परिपुर्ण है। (२) दुखों 
का कारण है.। (३) दु खों का अन्त सम्भव है। (४) दु खों के अन्त 
का उपाय है। इन्हें क्रश &'ख, 'दुःख-समुदाय, दु ख-निरोध तथा 
दुःख-निरोध-सार्ग कहते है। गोतम बुद्ध के अन्य सभी उपदेश इन्हीं 
आय-सत्यों से सस्वद्ध दे । 
(२) प्रथम भय सत्य 
(ढु ख) 
रोग, जरा तथा मरण के दुख मय दृश्यों को देखकर सिद्धार्थ का 
सन चिकल हो गया था | किन्तु जब सिद्धार्थ बुद्ध हुए तो वे इस 
निष्कष पर पहुँचे कि मानव तथा मानवेतर जीवन 
४ सभी दुःख से परिपूर है| जन्म, जरा, रोग, शृत्यु, 
शोक, क्लेश, आकांक्षा, नैराश्य, समी आसक्ति से उतन्न होते हैं, 
लि 22040 किक 8 / वकील डर कर _क कक पलक अल की 223 


वनीनफनन्‍ननग-+-+++> 


व्वार भाय-सत्य 


# स्मिम-निकाध-सुत्त ६३ (ए/४:४7८० पृष्ठ १२२) 
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अत' ये सभी दुःख हैं । हमने ग्रन्थ के प्रथम अध्याय सें इसकी 
चर्चा की है कि सभी भारतीय दर्शनों, में नेराश्यवाद की झलक , 
दिखाई पड़ती है। अतः बुद्ध के भ्रथम आय-सत्य को सभी भारतीय 
दशन स्वीकार करते हैं। बुद्ध ने जो सांसारिक जीवन को बिलकुल 
दुःखमय बतलाया है, इसे चावाक नहीं मानते हैं । वे यह कहते 
हैं कि दुखों के साथ-साथ ज़ीवन में सुख-शप्ति के थी अनेक 
साधन हैं। किन्तु महात्मा वुद्ध तथा ऋचन्‍्य भारतीय विद़ानों का इसके 
विस्ड्ध यही उत्तर हगा दिए संशशारिय सखी को यधाथे सुख ससमकना 
केवल अदूरदर्शिता है। सांसारिक सुख वास्तविक मुख नहीं हैं। के 
क्षशिक हं।ते हे । उनके नष्ट हो जाने पर दु'ख ही होता है । ऐसे सुर्खों 
के साथ वराबर यह चिन्ता लगी रहती है कि कही वे नष्ट न हो , 
जाय। इस तरह के अनेक दुखद परिणाम हैं जिनके कारण सांसा- 
रिक सुख वास्तविक सुख नहीं समके जा सकते हैं। बर त्रेनतो 
आशका आर चिन्ता के सूल हैं । 


( है ) द्वितीय आये सत्य 
(द्वादश-निदान) 


दुःख के अस्तित्व को तो सभी भारतीय दाशनिक मानते हैं । 
किन्तु दुःख के कारण के सम्बन्ध से सभी एकमत नहीं हैं। महात्मा- 
बुद्ध ने प्रतीत्य-समुत्पाद के अनुसार दुःख के कारण 


२) दुश्ख के 

सी को जानने का प्रयत्न किया है। ग्रतीत्य-समुत्पाद 
कारण हैं: दाद श- लक 
निदान के अनुसार कोई' भी वस्तु बिना कारण नहीं है| 


सभी वस्तुओं के कुछ न कुछ कारण हैं। अतः 
जब तक कुछ कारण नहीं रहे तबतक दुःख की उत्पत्ति हो ही नहीं 
सकती। जीवन में अनेक दुःख हैं; जेसिी--जरा, मरण, नेराश्य, शोक 
इत्यादि । जीघन के दुःखों का सांकेतिक नाम जरा-मरण है। 





घी दीध निकाय-सुत्त २९२ (५/४८४४० ४० ३६८) 
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प्रभ्भ॒ यह उठ सकता है कि जरा-मरण का कारण क्‍या द्रे 
शरोर धारण करना ही जरा-मरण का कारण है। शरीर-धारण न 
हो तो जरा-मरण नहीं हो सकता है। अर्थात्‌ जन्म-पहण या जाति 
ही ढुख का कारण है। प्रतीत्य-समुत्पाद के अनुसार जन्म का भी 
फारण होगा। जन्स का कारण भव #& है। जन्स-प्रहण करने की 
प्रतृत्ति को भव कहा जा सकता है। इस प्रवृत्ति का क्‍या कारण है ? 
सासारिक विपचो के प्रति जो हमारा उपादान अर्थात्‌ उनसे लिपडे 
रहत को अभिलापा है वही हमारी जन्म-ग्बुति का कछुण है। यह 
उपादान भी हमारी तृप्णाजओं अर्थात्‌ शब्द, स्पश आदि विपय भोग 
करने की वासनाओं के कारण होता है | विन्तु यह तृष्झा कहा से 
आती हे ? तृष्णा का कारण हमारा पहले का विषय-मोग है.। अर्थात्‌ 
इन्द्रियो के द्वारा जो हमे वेडना अर्थात्‌ सुखानुभूति होती है उसी से 
हसारी तृष्णा जगी रहती है.। अत तृण्णा का कारण वैदना है। 
किन्तु, वेदना या इन्द्रियाजुभूति विना इन्द्रिय-स्पर्र के नहीं हे। सकती 
हैं। अथात्‌ इन्द्रियाउ॒यूति के लिय इश्डियो फा ।बपये। के साथ सम्पर्क 
आवश'यक ह । अत बेढना के लिये स्रश आवश्यक है। स्पर्श सी 
बिना ज्ञानेन्द्रियों के नहीं हो सकता । 

अत स्पशे के लिये पॉच इन्द्रियाँ तथा मन आवश्यक हैं। पॉच 
इन्द्रियं) तथा मन के समूह को पढायतव कहते है । यदि गर्सेस्थ शरीर 
तथा मन न हूं। तो पडायतन का अस्तित्व ही सभव नहीं है। गर्स्थ 
अूण के शरीर आर सन को नाम-रूप कहते है। यदि गर्भावस्‍था में 
चेतन्य या विज्ञान न हो तो नाम-रूप की वृद्धि ही नहीं हो सकती। 





४8, रिए58 28ए0$ भव शब्द का अथ “अस्तित्व' नहीं सम- 
भती हैं, घर भस्तित्व को इच्छा' सप्तमती हैं ।॥ ( 5090वा5ए शृ० ६१ ) 
उपयु क असंर में 'भव' का ध्र्थ अस्तित्व” निरथेक प्रतीत दोता है। अत- 
8, २09४ )8 शार्त$ का अर्थ ही अधिक उपयुक्त है । साझ्य तथा अन्य 
भारतीय दर्शनों में 'भाव! का धर्थ होने छ्छे प्रवृत्ति है । 


श्य्८ 


किन्तु गर्भावस्‍था में विज्ञान की सम्भावना तभी हो सकती है जब पूच 
जन्म के कुछ संज्वार रहें । अकस्मात्‌ विज्ञान सम्भव नहीं हो सकता 
है । पूरवजन्म की अन्तिम अवस्था में मनुष्य के पूर्ववर्तती सभी कर्मो 
का प्रभाव रहता है। कर्मों के अनुसार जो संस्कार बनते हैं उन्हीं के 
कारण विज्ञान सम्भव हो सकता है। यहाँ यह्‌ प्रश्न उठ सकता है 
कि ऐसे संस्कार ही क्‍यों बनते हैं. ऐसे संस्कारों का कारण यथाथ 
ज्ञान का अभाव अर्थात्‌ भविधा है'। यदि लोकिक जीवन की नश्वरता 
तथा दुःखमयता को हम अच्छी तरह समझें तो हम बैसा कम ही नहीं 
करेंगे जिससे हमें पुनः जन्म-पहण करना पड़े । अतः जन्म का मूल- 
कारण अविद्धा है | 


उपयुक्त विवरण से यह स्पष्ट है. कि (१) दुःख का कारण (२) 
जाति है। जाति का कारण (३) भव है । भव का कारण (9)उपादान 
है। उपादान का कारण (४) तृष्णा है। रृष्णा का कारण (६) वेद्ना 
है। वेदना का कारण (७) स्पर्श है। स्पशं का कारण (८५) पडायतन 
है। पडायतन का कारण (६) नाम-रूप है. | नाम-रूप का कारण (१०) 
विज्ञान है। विज्ञान का कारण (११) संस्कार है “तथा संस्कार का 
कारण (१२) अविद्या है। 


ऊपर की ऋखला में हम बारह कड़ियाँ पाते हैँ। महात्मा बुद्ध के 
सभी उपदेशों में इन कड़ियों का क्रम या संख्या एक तरह से नहीं है। 
किन्तु उपयु क्त विवरण प्रामाणिक माना जाता-है। इस #खला के 
कई नाम हैं; जेसे दादश-निदान अथवा भाव-चक्र | बुद्ध के इस 
उपदेश को अनेक बोद्ध चक्र घुसा-धुमा कर इन 
दिनों भी याद करते हैं । चक्र इसलिये घुमाते हैं. 
कि उससे भाव-चक्र का संकेत होता है। माला जपने की तरह चक्र 


घुमाना भी कुछ बोद्धों के देनिक पूजा-घंदन का एक अक्ल दो 
गयां है! 


भाव चक्र 
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छावृश निदान भूत, वत्तेमान ओर भविष्यत्‌ जीवनों मे 
आ्याप्त है। बत्तेमान जीवन का कारण अतीत 


बत्तेसान जीचन का 
जीवन है ओर वत्तेमान जीवन का अभाव 


कारण पूर्ववर्ती गे है 
हे भविष्य जीवन पर पडता है। इसलिये तीनो 
जीवन है और | हि 
की एक खला है | द्वादश-निदान इस म्ृ खला मे 

भविष्प जीवन का ही ९ 
हु आरस्म से अन्त तक व्याप्त है। सम्पूर द्ादश- 
कारण वत्तसमान जीपनों 
न है निदान को हम भूत, वर्तमान तथा भविष्य जीवनों 

3७ में निम्नोक्त हंग से विभक्त कर सकते हैं .-- 
(१) अचिया 


(२) ससस्‍्कार | अत जोबन 


(३) विज्ञान ) 
(४) नाम-रूप 
(४) पडायतन 
2 | वर्त्त मान जीवन 
(७ ) वेदना 
(८) रुप्णा 

(६ ) उपादान ।' 

(१०) भव ] 

(११) जाति. 

(१२) जरा-मरण 

इस विषय को समाप्त करने के पहले एक बात का जिक्र करना 
अपग्रास गिक नहीं होगा जो भारतीय इशन की, विशेषतः महात्मा-चुद्ध 

८... की, अपूर्व देन है। यह है शरीर की उत्पत्ति तथा 
डे भर घपालो वृद्धि ज्ञात या अज्ञात इच्छा के कारण होना । 
आधुनिक जीव-शास्त्रओजों के अनुसार जीवन का विकास निरुद्दे श्य 
होता है। इसके लिये कोई 3प्रेजन नहीं रहता। शरीर के किसी 
अंग-विशेष'की उत्पत्ति भी ( जैसे चक्षु, श्ट ग इत्यादि ) बिना किसी 
६ 


| भविष्य जीवन 
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अयोजन के ही होता है । किन्तु फ्रांस के सुविख्यात दाशनिक वर्गों 
( 8८४६5०० ) इस मत को नहीं सानते | उनके अनुसार किसी भी 
वलु का विकास अन्दर्निहित शक्ति की प्ररणा से हे.ता है। जड़- 
वाह्ियों के अनुसार जीव की उत्पत्ति जड़-उत्त्वों के मेल से अकस्मान 
हो जाती है । किन्तु चर्गसों के अनुसार प्राणियों की सृष्टि अन्तर्निदित 
प्रेरणा के कारण होती ह। महात्मा चुद्ध ने वर्गेंसों के सत को प्राचीन 
कात़ सेही मतिपादित किया है। हम ऊपर देख चुके हें कि किस 
ठरह बुद्ध ने यह वतलाया हे कि भूव अर्थात्‌ जन्म लेन की गवृत्ति 
के कारण जन्म->हण हेता है या विज्ञान के कारण गर्भावस्‍था में 
शरीर की वृद्धि होतों हं। यहाँ इस चाव का भी उल्लेख किया जा 
सकता है कि बुद्ध तथा बसों दोले। ही सत्ता को परिचत्तनशील 
मानते हैं। हैं 

(29) ठ॒तीय आच॑-सत्य 

दुश्ख-निरोध या निर्शाण) 


ह्वितीण आव-सत्व से बह स्पष्ट हैं कि दुःख का कारण है। अतः 

दुख के कारण का यदि अन्त हो जाय तो दुःख का अन्त सी अवस्य॑- 

लेक भात्री हैं। दुख-नाद्य या टुः्ख-निरेध की अवस्था 

४) इश्ख ८ ०५ दे 

ढ का ठीक-ठीक जान प्रा करना आवश्यक है । दुःख- 
भन्त निर्वाय है. . .-. « .-०- 
चरात्र क्नोी चदांण ऋहत हू 

निर्वाण की प्राप्ति जीवन-छाल मे भी हो सचछती है। राय-द्वंपों 

पर विजय पाइर, आय-सत्यों का निरंतर ध्यान करते हुए यदि कोई 


सनुष्य समाधि के द्वारा मपज्ञाशाप्र कर लेता हे तो 


दिवास॑ की आप्ति हि ० 4 ७ | 2». प 

७ | फिर उसे सांसाश्कि विषयों के लिये जरा भी 
जीवन के रद्दते भी क्र सी > हे तो 

5 आलसक्ति नहीं रह जाती हं। वह मानो अपने 
हो सकती है 


सांसारिक वन्‍्वनों को तोड़ लेता है । इस तरह वह 


22५ 


5३ बे पत्र प्रात अ्कननरय >> च्क्नो च्ह न] ञ्ैः 

रसवंधा झुक दह्वा जाता हूं। सर्द व्याक्तका अहद ऋकहत हैं । 
है आदरणीय उचक्ति को 3» 6-०: दा को सिवोशा रे 

अहत पूजर्दय या आदरणीच उयक्ति को कहते हं। सोक्ष को निवारण 
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कहते है। निर्वाण राग-हेप तथा तज्जन्य दुख के नाश की 
अवस्था है। 

निर्वाण अकसंण्यता की अवस्था नहीं हे, जैसा कि प्राय. लोग 
सममते हें। यह सही है. कि आय-सत्यों के सम्यक-ज्ञान के लिये 
मन को चाह्य वस्तुओं से तथा आन्तरिक भावों से 
हटाना पड़ता है तथा आये-सत्यों पर केन्द्रीभूत कर 
उनका निरन्तर विचार एवं सनन करना पड़ता है। 
किन्तु एकवार अखड समावि के द्वारा जब स्थायी रूप से प्रज्ञा प्राप्त 
हो जाती है तव निरतर समावि से सग्न रहने की आवश्यकता नहीं 
रहती | और न तो जीवन के कर्मों से विरत रहने की ही आवश्यकता 
रहती है। लोगो को यह मालूम है. कि किस तरह 
महात्मा बुद्ध निर्वाण प्राप्त करने के वाद भी परि- 
अ्रमण, धर्म-प्रचार, सघ-स्थापन आदि कार्य करते 
रहे । इस तरह हम देखते हैं. कि स्वयं बोद्ध-धर्म के प्रबत्तेक का 
जीवन निर्वाण के बाद भी विलकुल कर्ममय रहा है । 

महात्मा बुद्ध का उपदेश:है कि कम दो वरह के होते हैं।एक 
तरह का कर्म राग, ढेप तथा मोह के कारण होता है. । दूसरे तरह का 
कर्म बिला राग, ढेप तथा मोह के छोता है'। प्रथम 
पड धो प्रकार का कर्म हमारी विपयाबुरक्ति की बृद्धि करता 
हु कस है तथा ऐसे ससस्‍्कारों को पैदा करता हे जिनके 
से बंधत नहों होता कारण जन्‍्म-प्रहण करना ही पड़ता दे। दूसरे 
प्रकार का कर्म अनासक्त भाव से तथा संसार को अनित्य समभकर 
किया जाता है जिससे पुनजेन्म की सम्भावना नहीं रह जाती है। 
सावारण ढग से यदि वीज का वपन किया जाय तो पौधे की उत्पत्ति 
होती है, रिन्‍्तु यदि वीज को भूज लिया जाय तो उसके चपन से 
पीछे की उत्पत्ति नहीं हो सकती दे & । उसी तरह राग, हप तथा 

# अंगुततर-निकाय ( ए/शाएटए ) ४० ९१६ 


निर्बाण का अर्थ 
झकण्यता नहीं है 


नोधि-प्राप्ति के वाद 
भी छुद्ध सक्रिय थे 


श्र 


अनासक्त भाव से कर्म करने से जन्म-प्रहण नहीं होता । अपने 
सस्वन्ध में महात्मा बुद्ध ने कहा था कि निर्वाण-आप्ति के वाद बिलकुल 
निष्किय रहने की उनकी इच्छा हुई थी । यहाँ तक कि दूसरों को 
_निर्वाण-आ्रप्ति का माग बतलाने के लिये सी उनकी इच्छा नहीं थी | 
किन्तु दुःख से पीड़ित मानव के लिये उनके हृदय में दया का संचार 
हुआ ओर वे लोक-कल्याण के काय से लग गये । जिस नौका के द्वारा 
उन्होंने स्वैय दु ख-समुद्र को पार किया था उसको नष्ट कर देना 
उन्होंने उचित नहीं समझा, वल्कि उन्होंने उसे जन-साधारण के 
कल्याण में लगा दिया ५ | 
इन वातों से स्पष्ट है कि निर्वाण प्राप्त करने पर अहत निष्क्रिय 
नहीं हो जाते हैं, वर॑ निर्वाण-प्राप्ति के वाद तो दूसरों के प्रति उनकी 
प्रीति ओर दया ओर भी बढ़ जाती है जिससे उनके उद्धार के*लिये 
वे अपने ज्ञान का अधिकाधिक प्रचार करते हैं । 
यदि रवयं॑ महात्मा बुद्ध का जीवन या सन्देश उपयु क्त प्रकार का 
है तो यह्‌ विचार सबवंथा असंगत है कि निर्वाण का अर्थ जीवन का 
विवाद का अर्थ. द्दोना है। 'निर्वाण” शब्द का अथ 'बुमा हुआ? 
है। यहाँ छुपक के वुक जाने के साथ जीव के 
दुःखों के मिट जाने की तुलना की गई है'। निर्वाण 
की इस व्युत्पत्ति के अनुसार कुछ चेोद्ध एवं अन्यान्य 
दाशेनिक निर्वाण को जीवन का अन्त समभते हैं । 
लेकिन यह सत सान्‍्य नहीं है । यदि निवाण का अथ जीवन-विनाश 
हो तो यह नहीं कह जा सकता है कि मृत्यु के पूष बुद्ध ने निर्वाण 
प्राप्त किया | ऐसी हालत में उनकी निर्वाण-प्राप्ति एक कहानी हो जाती ' 
है। किन्तु उनके अपने शब्द इस बात के प्रमाण हैं कि उन्होंने 
निर्वाण की प्राप्ति की थी । अत. यह नहीं कहा जा सकता कि वुद्धदेव 
के अनुसार निर्वाण का अथ जीवन का अन्त है । 
छ मज्किस-निकाब, २६ ( ए४/४77८८ ए० रेहे£ ) 
$ सब्सिम-निकाय, (देखिये शीज्ञाचार का अलुषादु ४० ३७० ) 


जीवन-नाश नहीं, 


भत्युत छुः्खों का 
अन्त होता दे 
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निर्वाण से पुनजन्म तो बन्द हो जाता है ओर साथ-साथ दढ खाँ 
का भी अन्त हो जाता हे; किन्तु क्या इसका अर्थ यह होता है कि 
मृत्यु के बाद निव ण-प्राप्त व्यक्ति का अस्तित्व ही नहीं रहता ? हम 
ऊपर देख चुके हैं कि महात्मा वुद्ध उस तरह के दश प्रश्नों की कोई 
चर्चा दी नहीं करते थ। उनके अनुसार ऐसे म्श्नों का समाधान 
बिलकुल वेकार है। ऐसे प्रश्नों के सम्बन्ध में वे मौन रहते थे । लेकिन 
उनके मान-वारण का यह मतलब नहीं होता हे कि मुक्तात्मा का 
मृत्यु के वाद कोई अस्तित्व ही नहीं रहता | उनके मोन का यह अथ 
हू। सकता है कि निर्वाण-प्राप्त व्यक्ति की अवस्था वर्ण नातीत है 

निवन के वाद निर्वाण-प्राप्त व्यक्ति की अवस्था के सम्बन्ध में 
यदि महात्मा वुद्ध ने कुछ कहा ही नही तो निर्वाण से कुछ लाभ है. या 
नहीं--यह शंका उठ सकती है । लेकिन यह शका निराघार है। 

निर्वाण से दा तरह के लाभ हं। एक तो यह कि निर्वाण- 
प्राप्ति के बाद पुनजन्म आर तज्जनित ठु ख सम्भव नहीं है, क्योंकि 
जन्म अहण के लिये जो आवश्यक कारण हूँ. वे नष्ट 


निर्वाण के दो के रे सिर्षा 
बम 0 कर हू जाते हें । दूसरा लाभ यद्द हे. कि जो ण 
बनस भर हु्झो. मकर लेता है उसका जीवन सृत्युपर्यन्त पूरी 
कई (३) शान्ति के साथ वीतता दे । निर्वाण के वाद जो 

. .. शान्ति मिलती है उसकी तुलना सांसारिक सुखों के 
जीवन-कात्ष में दी 8 है | निर्वाण 

प साथ नहीं हो सकती ह। निर्वाश की अवस्था 

शान्ति की प्राप्ति 


प्रणतया शान्त, स्थिर तथा ठृष्णाविद्वीन होती हे। 
साथारण अनुभवों के द्वारा इसका वर्णन नहीं किया जा सकता! 
कर पफ्से अधघक हम इसके सस्वन्य मे यही सोच सकते दें कि 
मित “य्राप्ति के वाद सभी मुक्ति मिल जाती है ।ठुख- 
बिना की अवस्था की कल्यना हम थोडा-बहुत कर सकते हैं क्योंकि 
... ७ 09९०६ [0एए7र्था ( अप्रीज्ञ १६३४ ) में प्रोफेसर राधाइृप्णन 
का "४6 ढइटी॥785 रण उप्र 97 59०९० 20प जीशा८८? 
नामक लेस देखिये | 
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रोग, ऋण, दासत्व, कारावास आदि दुःखों - से मुक्ति का अनुभव 
जब तब हमें मिलता रहता है $ | पूर्ण निर्वाण प्राप्त करने के पहले 
भी वासनाओं के आंशिक नाश होने से ही निर्वाण के कुछ-कुछ लाभ 
मिल सकते हैं । राजा अजातशत्रु ने भगवान्‌ बुद्ध से पूछा था कि 
श्रमण या संन्यासी होने से क्या लाम है? इसके उत्तर सें उन्होंने 
बताया था कि थोड़ी भी अविद्या ओर वासना के नष्ट: होने के साथ 
ही उनके लाभ शीत्र ही प्राप्त हो जाते हैं, क्योंकि शौच, प्रेम, आत्म- 
संयम, साहस. सन की स्थिरता ओर निर्विकार भाव सब: अनुभूत होने 
लगते हैं। इस तरह आवश्यक गुणों का संचय कर संनन्‍्यासी निर्वाण 
की ओर अप्रसर होता है और अन्त में निर्वाण प्राप्त कर लेता है । 
नागसेन एक विख्यात वीद्ध धर्मोपदेशक थे । प्रीस के राजा 
सिलिन्द ( मिनेन्डर ) नागसेन के शिष्य हुए थे। नागसेन ने 
«_ सपमाओं की सहायता से राजा मिलिन्द को निर्वाण 
निर्धांण बणना- दे 
तीज है का अवण्य स्वरूप वतलाने की चेष्टा कीश थी। 


नागसेन ने कहा था कि निर्वाण समुद्र की तरह 
गहरा, पवत की तरह-ऊचा तथा सघु की तरह सधुर है, इत्यादि 
इत्यादि $। किन्तु नागसेन ने यह भी कहा था कि जिनको निर्वाण 
का कोई भी अनुभव नहीं हैं उन्हें इन उपसाओं के द्वारा निर्वाण की 
कुछ भी धारणा नहीं हो सकती है । अन्घे को रंग का ज्ञान कराने के 
लिये युक्ति तथा उपसा से कुछ भी सद्दायता नहीं मिल सकती है। 
॥ (४ ) चदुर्थ आर्य-पत्य 
(हु+ख-निरोघ-मार्य) 
चतुथ आयं-सत्य यह है कि निर्वाण-आप्ति के लिये एक सार्ग है । 
इसका अजुसरण करके बुद्ध ने निर्वाण या दुःखातीत 


छुःखल-निरोध का 
क्र अवस्था को प्राप्त किया था और जिसका अनुसरण 
सांग है । उसके, . 2 कक 
.... $ .. ओर लोग भी कर सकते हैं । जिन कारणों के द्वारा 
आठ अंग हैं | 


ठुःखों की उत्पत्ति होती है. उनको नाश करने का 

उपाय हो निर्वाण का मार्ग है । ; ह 

जा गत अं लल लिन नल पटना ++3 न नतता3त3++++++++-+-+-२०++्+ 54 न 
& सामच्रफल-सुत्त, [2[0प९९४ 7 घु० ८७ |  मिलिन्दु-पन्‍्द । 
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६ हज णि-आ २. ७ &< 0००. रे 
बुद्ध ने निवाण-आप्ति के,लिये जिस मार्ग को लोगों के सामने 
रक़्खा उसके आठ अंग हैं। इसलिये इसे अष्टाइमाग & कहते 
हें | यही चोद्ध-बर्म का सार है । यह ग्ृहस्थ आर संन्‍्यासी सभी के 

लिये ह 4.। इस मा के निम्नलिखित आठ अंग हैं:-- 
१ )स म्थकू-टृष्टि ( सम्मादिद्दि )--अविद्या के कारण नात्मा 
तथा संसार के सम्बन्ध सें मिथ्या-दृष्टि की उत्पत्ति होती हैं।हस 


री म ऊपर देख चुके हैँ कि अविद्या ही हमारे दुःखों का 
क मूल कारख है । अतः नेतिक सुधार के लिये सबसे 
पदले हमें सस्यक्‌-दृष्टि प्राप्त करनी चाहिये। सम्यक-ह॒ष्टि अर्थात्‌ चार 
आये-सत्यों के ज्ञान से जीवन;का सुधार हो सकता है और निर्धाण 
की प्राप्ति हो सकती है । बुद्ध के अनुसार आत्मा, जगत्‌ इत्यादि का 
क्रेवल दा शंनिक विचार करने से निर्वांण नहीं सिल सकता हैं । 


००... 


(२) सम्यक-संकल्प ( सम्मासंकल्प )--आर्य-सत्यों के ज्ञान 
मात्र से कोई लाभ नहीं हो सकता जब तक उनके अनुसार जीवन 
चिताने का संकल्प या हद इच्छा नहीं की जाय। 
जो निर्वाण चाहते दूँ उन्हें. सांसारिक विषयों की 
आसक्ति, दूसरों के श्रति विद्वेष और हिंसा-इन तीनों को परित्याग 


करने का संकल्प करना चाहिये । इन्हीं का नाम सम्यक्‌-संकल्प है । 
(३) सम्यकब-वाकू ( संस्मावाचा )-सम्यकूसंकल्प केवल 


सानसिक नहीं होना चाहिये। बरं उसे कायरूप में परिणत भी होना 
चाहिये । सम्यकूसंकल्प के द्वारा सबसे पहले 
हमारे वचन का नियन्त्रण होना चाहिये। अर्थात्‌ 
हमें सिथ्यावादिता, निन्‍्दा, अग्रिय वचन, तथा वादालता से 
वचना चाहिये | 

& इसका विशद्‌ वर्णन दीघ-निकाय-सुत्त २२ ( ए/बत८ा छ० ३े७२- 
७४ ) तथा सज्सिम-निकाय ( 502०७ 3एशट75 छए० १६६४-७१ ) से 
या राया है ॥ 

पं ९0७५५ 2905 का 0902ए०८६ ॥ छ० ६२-३३ देखिये | 


सम्पक-संक्त्प 


सम्यकू-पाक्‌ 
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(४ ) सम्यकू-कर्मानत ( सस्प्राकम्सन्त )--सम्यकू-संकल्प को 
केवल वचन में ही नहीं बल्कि कम में भी परिणत करना 
चाहिये। अहिंसा, अस्तेय तथा 'इन्द्रिय-खंयम ही 
सम्यक्‌-कर्मान्त है । 

(४ ) सस्यगाजीव ( सम्मा-आजीच )--बुरे वचन तथा बुरे कर्म 
के परित्याग के साथ-साथ मनुष्य को उचित उपाय से जीविकोपाजन 
करना चाहिये | जीविका-निर्वाह के लिये उचित 
मार्ग का अचुसरण और निषिद्ध उपाय का वर्जन 
करके अपने सम्यक-संकल्प को सुदृढ़ करना चाहिये । 

(६ ) सम्यक्ृू-व्यायाम (सम्माव्यायाम)--सम्यक्‌-दंष्टि, सम्यकू- 
संकल्प, सम्यकू-वचचन, सस्यक्‌-कर्म, सम्यक्‌-जीविका अनुसार 
चलने पर भो यह सम्भव है कि हम पुराने द़मूल 
कुसंस्कारों के कारण उचित मार्ग से स्खलित हो 
जाँय ओर हमारे मन में नये-नये बुरे भाव की उत्पत्ति हो । अतः 
इस बात का निरंतर प्रयत्न करना भी आवश्यक है कि (१) पुराने 
बुरे भावों का पूरी तरह नाश हो जाय ओर (२) नये बुरे भाव भी मन 
में न आवें। चू कि सन कभी विचारों से खाली नहीं रह सकता है 
इसलिये (३) मन को वरावर अच्छे-अच्छे विचारों से पूर्ण रखना 
आवश्यक है ओर (४) इन विचारों को मन में धांरण करने के लिये 
सतत चेष्टा करते रहना भी आवश्यक है । इन चार प्रकार के प्रयत्नों 
, को सम्यक-उ्यायाम कहते हैं। सम्यक्‌ू-व्यायाम से इस बात का बोध 
होता है कि घमनमाग में बहुत आगे बढ़े हुए व्यक्ति भी अपने प्रयत्न 
को ढीला नहीं कर सकते हैं| अन्यथा धर्म-मा्ग से स्खलन की सदा 
संभावना रहती है। 

(७) सम्यकू-स्व्रृति (सम्भासति)--इस मार्ग में चलने के लिये 
बराबर सत्तक रहने की आवश्यकता है। जिन विपयों का ज्ञान प्राप्त हो 
सम्पकस्टति.* चुका हो उन्हें बराबर स्मरण करते रहना चाहिये । 

जैसे शरीर को शरीर, बेदना को वेदना, चित्त को 


सम्यक-कर्मान्त 


सस्यगाजीच 


सम्पकन्व्यायात्त 
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चित्त अ,र मानसिक अवस्था को मानसिक अवस्था के रूप से ही 
चिंतन करते रहना आवश्यक है। इनमे से किसी के सम्बन्ध मे यह 
नहीं सममना चाहिये कि वह मैं हूँ? या यह मेरा है? । इस उपदेश 
के सम्बन्ध से यह कहा जा सकता है कि इसमे कोई नवीनता नही 
है। किसी वस्तु को उसके यथाथ रूप मे ऑकना तो बिल्कुल स्वासा- 
बिक है। शरीर की सभी शरीर ही सममने ओर चित्त को सभी चित्त 
ही समभते हूं | किन्तु यदि हम विचार कर देखे तो हमे मालूम होगा 
कि किसी भी विपय को उसके यथाय रूप मे देखना आसान नहीं है । 
शरोर को शरार सात्र सममत्ता एक दुस्तर कार्य है. क्योकि शरीर के 
सस्‍्वन्ध भे अनेक सिथ्या विचार हमारे सन से गड़ गये हैं। फल यह 
हुआ है कि इन सिथ्या विचारों के अनुसार चलना हमारा स्वभाव सा 
हो गया है| हम स्वभावत शरीर, चित्त, वेदना तथा सानसिक 
अवस्था को नित्य ओर सुखजनक सममते हैं। इसलिये इनके प्रति 
हसारो आसक्ति बढती है ओर इनके नष्ट होने पर हमे कष्ट होता है । 
इस तरह हम वन्चन में पड जाते हैं ओर फलरवरूप हमे द'ख भोगना 
पढ़ता है । किन्तु यदि हम इन वस्तुओं को उन्तके यथार्थ रूप भे ग्रहण 
करें, अर्थात्‌ यदि हम उन्हें अनिव्य अ,र ढुःब-जनक समझे तो उनमे 
हमारी आसक्ति नहीं हो सकतो आर उसके नष्ट होने पर हमे कोई 
दु ख नहीं हो सकता । सम्बकस्मात की यही आवश्यकता हे । 
ठीघ-निकाय मे (सुत्त२) सम्यक-रदति के अभ्यास के लिये 
बुद्ध ने विस्तृत उपदेश दिया है । शरीर के सम्बन्ध से उन्होंने चत- 
लाया है कि शरीर को ज्षिति, जल, अम्रि तथा वायु का वना हुआ 
सममभना चाहिये । यह वरावर स्मरण रखना चाहिये कि यह मास, 
हड्डी, त्वचा, अवडी, बिछा, पित्त, कफ, लहूं, पीव, आदि देय वस्तुओं 
से भरा रहता है । हम श्मशान भें देख सकते हैं. कि थह किस तरह 
सद्ता है, नष्ट होता है, कुत्ता तथा गिल्लें का खाद्य बनता है ओर 
अन्त मे किस तरह भूतों में ही मिल जाता € | श्न बाता का सतत 
स्मरण करने से शरीर का वास्तविक रूप समझा जा सकता है। 


श्श्८ 

कितना हैथ) कितना नश्वर तथा कितना क्षणिक ! ऐसा व्यक्ति अपने 
तथा दूसरों के शरीर के लिये कोई अझमुराग नहीं रखता । इसी तरह 
अपनी बेदना, चित्त ओर हामिकारक मनोवृत्तियों के प्रति भी कोई 
अमुराग नही रखता । उनसे पूर्णतः अनासक्त हो जाता है और तज्य 
नित दुःखों का सागी नहीं बनता । सक्षेप मे हम-कह सकते हैं कि इस 
चार सम्यक्‌ -स्टृतियः के कारण मनुष्य सभी विषयों से विरक्त हे 
जाता है अर सांसारिक बन्धनों भे नहीं पड़ता । 

(८) सम्यकू-समाधि (सम्मासमाधि)--उपयु क्त सात नियमों के 
अनुसार चल कर जो मरुंष्य अपनी बुरी चित्तः 


सम्पक-सभमाधि 
वृत्तियों को दूर कर लेता है वह सम्यकू-समाधि क॑। 
चार स्थितियों मे प्रविष्ट होने के योग्य हो जाता है 
सम्यक्समाधि की . & 
ओर उनको क्रमशः पर कर निर्वांण की प्राप्ति कर 
प्रथम अध्षरथा 


लेता है। बह शान्त चित्त से आये-सत्यों का वितक 
तथा विचार कर सकता है । विरक्ति तथा शुद्ध विचार के फारण वह 
आअपूव. आनन्द तथा शान्ति का अनुभव करता है। सम्यकू-समाधि 
था ध्यान की यह प्रथम अवस्था है । 

यह अचस्था त्र'प्त हो जाने से सभी प्रकार के संदेह दूर हो जाते 
हैं, आय-सत्या के श्रति श्रद्धा बढ़ती है! ओर तब 
वितर्क तथा विचार अनावश्यक हो जाते हैं। तब 
समाधि की दूसरी अवस्था शुरू होती है। इस अबस्था में प्रगाढ़ 
चिन्तन के कारण शान्ति तथा चितस्थिरता का उदय होता है. । इस 
अवस्था भे आनन्द तथा शान्ति का ज्ञान भी साथ-साथ रहता है. । 

ध्यान की तीसरी अबस्था मे इस आनन्द ओर शान्ति से भी सन 
को हटा कर एक उपेक्षा-भाव को लाने का प्रयत्न 
किया जादा हे। इस प्रयत्न मर चित्त की साम्य 
अवस्था ओर उसके साथ-साथ देहिक विश्राम का भाव भी आ जाता 
है। इन दोनों का बोध तो रहता है किन्तु समाधि के आनन्द के प्रति 
उदासीनता आ जाती है । 


दूसरी अवस्था 


तीसरी अचस्था 
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ध्यान की चोथी अवस्था सें चित्त की साम्य अवस्था, देहिक 
विश्वास एव ध्यान के आनन्द, किसी का भी जान 
नहीं रहता । यह भ्रवस्था पूर्श-शान्ति, पूर्ण-बिराग 
तथा पूर्ण-संयम की है । यह सुख और दु ख से रष्ठित है। इस प्रकार 
हु खों का सवंथा निरोध हो जाता है. और अह॑न्त्व या निर्वाण की 
प्राप्ति हो जाती है। यह पूण प्रज्ञा तथा पूर्ण शील की अवस्था है। 
अष्टान्लिक-साग अर्थात्‌ बुद्ध के धर्मोपदेशों का यही सार है। प्रज्ञा 
शील, समाधि-- ये इस सार के तीन अवान अग 
हैं । भारतीय दशन के अतुसार प्रज्ञा ओर सदाचार 
में अच्छेय सम्बन्ध है।यह तो सभी दाशेमिक 
सानते है कि बिना यथाथ ज्ञान के सदाचार नहीं हो सकता है । यह 
भी स्मरण रखना आवश्यक है कि ज्ञान की पूर्णता के लिये सी स दा- 


चार, ओर राग-द्वेष का सयम अत्यन्त आवश्यक है। 
बुद्ध अपने उपदेशों से बतलाते थे कि प्रज्ञा और शील एक दूसरे 


से प्रथक्‌ नहीं किये जा सकते। वे एक दूसरे को थुष्ट करते हैं &। 
अष्टाड्िक-मार्ग की पहली सीढी सम्यग्दष्टि है। इस चार आय-सत्यों 
भें केबल कोरा ज्ञान ही रद्दता है। मिथ्या विचार ओर तज्जनित 
चुरी मनोदृत्तियोँ सन मे रह ही जाती हैं। विचार, बचन तथा कम 
के पुराने संस्कार भी रद्द जाते हैं। परिणशास यह होता है कि मनमभे' 
एक अन्तह्न्द् खड़ा हो उठता है। एक ओर पहले की कुत्सित मनो- 
वृत्तियोँ रहती हैं ओर दूसरी ओर आय-सत्यों का ज्ञान । इस सान- 
सिक विरोध का निराकरण अपने कल्याण के लिये आवश्यक हो 
जाता है। सम्यकू-सकल्प से सस्यकुसमाधि तक जो सात सियम 
अष्टाद्षिक-मार्ग से बतलाये गये है उनके निरन्तर अभ्यास से इस 
इन्द्र का अन्त हो सकता है। आये-सत्यों के अनवरत चिन्तन से, 
उनके अनुसार इच्छाओं तथा भावनाओं के नियन्त्रण से, दृढ-संकल्प 
तथा दृष्णा-रहित आचरण से एक शुद्ध अवस्था उत्पन्न होती है। 
#& सोणद॒ण्ड-सुत्त (पोहपाए-सुच ४० १५६) 


पौथी अवस्था 


प्रन्ञा, शीत्ष और 
सम्ताधि 
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विचार, प्रेरणा तथा भावना में शिष्टता आ जाती है' और आय॑-सरत्यों 
के ज्ञान के प्रकाश में वे परिशुद्ध हो जाती हैँ। सम्यक-ससाधि को 
अन्तिम अवस्था सभी बाधाओं के दूर होने पर ही संभव हो सकती 
है । अखंड समाधि से प्रन्ना का उदय होता है' और जीवन का रहस्य 
पूर्णतया स्पष्ट हो जाता है । अविद्या ओर रुष्णा का मूलोच्छेदन हो 
जाता है जिससे दु ख का मूल-कारण ही नष्ट हो जाता है। निर्वाण- 
प्राप्ति के साथ ही पूरा प्रन्ना, पूण शील, ओर पूर्ण शान्ति का उदय हो 


जाता है। “४ 
मेथिउ वेसेनडाईन ( )/(४४४९ए छ98४8९००॥7९ )+ ने कहा है 


कि जिस तरह सौन्दर्य स्वास्थ्य पर निर्भर है उसी तरह सदाचार भी 
ज्ञान पर निभर है 

बुद्ध के अनुसार निर्वाण में शील, प्रज्ञा तथा शान्ति सभी वर्त्तमान 
हैं। निर्वाण की अवस्था में वे अविच्छेय रूप से वत्त मान रहते हैं । 

(६) बुद्ध के उपदेशों के अन्तर्गत दार्शनिक विचार 

बुद्ध के उपदेशों मे आत्मा ओर जगत््‌-सम्वन्धी जो कुछ विचार 
है उनका यहाँ संक्षेप मे उल्लेख किया जाता है। इनमे से कुछ का 
विवेचन स्वयं बुद्ध ने किया था। यहाँ हम उन दाशेनिक विचारों का 
उल्लेख करेगे जिनपर उनके धर्मोपदेश अवलम्बित हैं। ऐसे चार 
विचार हैं :--(१) प्रतीत्यसमुत्पाद, (२) कर्म (३) क्षशिकवाद आर 
(४) आत्मा का अनस्तित्व ! । 

(क) प्रतीत्यस प्र त्पाद 

भोतिक तया आध्यात्मिक जितनी भी घटनाएं होती हैं. स्चों के 
लिये कुछ न कुछ कारण अवश्य रहता है। किसी कारण के बिना 
किसी भी घटना का आविर्भाव नहीं हो सकता | 
इस नियम को वोद्ध-डशेन मे धस्म या धम्म कद्ते 
है। यह धम किसी चेतन शक्ति के द्वारा परिचालित 
नही होता । वरं यह ग्वय चालित होता है। कारण के उपस्थित होने 

| ए0ए५ >०एत० ५, >ि्र॑०प8८७५ 9 एु० १३७ 


सभी बश्वुशों के 
कारण हैं 
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हि है रु 
पर का की उत्पत्ति आप से आप हो जाती है । कोई भी वस्तु स्वय॑- 
भूत नहीं होती । वह किसी पूर्व घटना अर्थात्‌ किसी कारण पर निर्भर 
ऋरती है। अकस्मात्‌ किसी का प्रादुर्भाव नहीं होता ! इस नियम को 
सस्छत में अतीत्यसमुत्पाद तथा पाली में पतिच्रसम॒ुप्पाद कहते ढें।& 
इस धर्म के अन्नुसार हम दो मतों से वच सकते हैं। पहला हे शाश्वत 
'अपलदेदि और बाढ़! शाश्वतबाद के अनुसार छुछ चरुए ऐसी 
डच्छेदवाद हद मी रु आँदे ड़ ने अन्त | इनका कोई कारएश 
नहीं है। ये अन्य किसी वस्तु पर अवल्म्बित नहीं 
हैं। दूसरा है उच्छेदवाद। इस मत के अनुसार वस्तुओं के नष्ट हो 
जाने पर कुछ भी/अवशिष्ट नहीं रहता है। बुद्ध इन दोनों ऐकान्तिक 
मतों को छोड़कर मध्यसा्ग का अनुसरण करते हैँ १|। उनका कहना 
है कि वस्तुओं के अस्तित्व से कोई संदेह नहीं। किन्तु वे नित्य नहीं 
है। उनकी उत्पत्ति अत्य वस्तुओं से होती हे। किन्तु साथ-साथ 
थे यह भी कहते हैं कि वस्तुओं का पूर्ण विनाश नहीं होता हे, वल्कि 
उनका कुछ का "या परिणाम अवश्य रह जाता है ! अत' ततो पूर्ण 
नित्यवाद है न पूर्णा विनाशवाद ही। दोनों ही मत ऐकान्तिक हर 
मे पे सिक अतीत्यससुयाद को बुद्ध इतना महत्त्वपूर्ण मानते 
थे कि उन्होंने इसी का नाम दिया धस्स ( घस )। 
ओर अत्यन्त कोने अप 
उन्होंने कहा-आदि ओर अन्त का विचार 
विल्द मत दे... स्रथक है। मैं धम्म का उपदेश देना चाहता हैँ | 
पैसा होने पर ऐसा होता है! इसके आगमन से इसकी उत्पत्ति 
होती है! इसके न रहने से यह नहीं द्वोता ॥ जो पतिच्वसमुप्पाद 
को सममता है वह धम्म को समभता हैं और जो धस्म को सममता 
& विशुद्धि-सरग, सत्रहवों अध्याय, ( ऐशा८ा ए० १६८ ) “7 ढरद आण, सम स्पा, | शीश) ४३ १६८ ) अतीष्पर 
(क्रिसी वस्तु के उपस्थित होने पर खमुर्पादुन्- किसी अन्य वस्तु की 
डत्पत्ि | 
पै' संयुत्त-निकाय (२२) (४/शा6०, १ ६९) 


श्शर्‌ 


सोपान से की गई है। इस पर चढ़कर कोई भी मनुष्य चुद्ध की दृष्टि 
से संसार को देख सकता है. ७। हमारे दुःखों का 
कारण यह्‌ है कि हम सांसारिक विषयों को. बुद्ध 
की दृष्टि से नहीं देख सकते १। रिज डेमिड्स 
दुःखों की डत्पत्ति ५ हि 
हे (१४५४ ल्‍098५709) के कथनातुसार पश्चात्‌ काल के 
3 बोद्ध-धर्म में प्रतीत्यसमुत्पाद के प्रति कुछ अनाद्र 
आ गया था। किन्तु बुद्ध स्वयं इसे अत्यन्त आवश्यक समझते थे। 
हम ऊपर देख चुके हैं कि किस तरह इस नियम की सहायता से दुख 
के कारण और उसके निराध-सम्बन्धी प्रश्नों का समाथान किया गया 
है। प्रतीत्यसमुत्पाद के ओर क्या-स्या प्रभाव बौद्ध-द्शेन पर पड़े हैं. 
उनका उल्लेख आगे किया जाता है । 
(ख) कम 
प्रतीत्यसमुत्पाद से कमंवाद की स्थापना होती है क्योंकि इसके 
अनुसार मनुष्य का वत्तमान जीवन उसकी एक पूववर्त्ता अवस्था का 
'परिशास समझा जा सकता है। कर्मवाद का भी 
अतीध्यससुध्पाद ० ० ९ 
यही सिद्धान्त हे । वत्तमान जीवन पूववर्त्ती जीवन 
और कर्म ६“ ज थः ५ 
के कर्मों का ही फल है । साथ-साथ वत्तमान 
जीवन का भविष्य-जीवन के साथ भी वही सम्बन्ध है जो पूच॑व्ची 
जीवन का बत्तेमान जीवन से है। वत्तमान जीवन के कारण ही 
भविष्य जीवन की उत्पति होती है | कमंबाद के अदुसार भी बत्त - 
सान जीवन के कर्मो का फल भविष्य से मिलता है। दुख के कारणों 
का वर्णन करते हुए हम कर्स-फत्न के सम्बन्ध में पूरा विचार कर 
चुके है। कसवाद प्रतीत्यसमुत्पाद का ही एक चिशेय रूप है। 
,_(ग) चणिकपाद 
प्रतीत्यसमुत्पाद से सांसारिक वस्तुओं की अनित्यता भी प्रमाणित्त 


प्रतीत्यससुत्पाद 
को नहीं सममने से 








& [)9020९७ ॥ (प० ४४) 
' महानिदान-सुच्त (ए/७१८ए ४० २०३) 
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होती है । बुद्ध बराबर कहा करते थे कि सभी बस्तुए परिवत्तेनशील 
सभी वस्तुए' तथा नाशवान्‌ हैं। प्रतीत्यसमुत्पाद के अनुसार 
निश्य हैं किसी भी वस्तु की उत्पत्ति किसी कारण से होती 
आअभिष्य 

है। अत कारण के नष्ट होने पर उस वस्तु का 
नाश हो जाता है । जिसका आदि है उसका श्रन्त भी है। बुद्ध कहते 
हैं--“ जितनी वस्तुए' हैं. सों की उत्पत्ति कारणान्ुसार हुई है। ये 
सभी वस्तुए' सब तरह से अनित्य हैं ” & | जो नित्य तथा स्थायी 
सालूस पडता है' वह भी विनाशी है। जो सहान्‌ सालूम पडता है 
उसका भी पतन है | जहाँ संयोग है वहाँ वियोग भी है। जहाँ जन्स 

है वहॉ मरण भी है । 
जीवन की तथा सांसारिक वस्तुओं की अस्थिरता के सम्बन्ध मे 
कवियों तथा दाशेनिकों ने अनेक वर्णन किये हैं | बुद्ध ने इस विचार 
को अनित्यवाद के रूप से' प्रतिपादित किया है। 


अनिस्यवाद का धो 5 

क्णिकवाद में उनके अनुयायियों ने अनित्यवाद को क्षशिकवाद 
तर का रूप दिया है। ज्षशिकवाद का अर्थ केवल यह 

रूपांत 


नही है. कि कोई वस्तु नित्य या शाश्वत नहीं हे, 
किन्तु इसके उपरान्त इसका अर्थ यह भी है कि किसी भी वस्तु का 
अस्तित्व कुछ काल तक भी नहीं रहता, वल्कि एक ही क्षण के लिये 
रहता है। पीछे चलकर वौद्ध दाशेनिकों ने क्षणिकवाद के समथन में 
अनेक युक्तियाँ सी दी हैं । इनमें एक का उल्लेख यहाँ किया जाता है । 
किसी वस्तु की सत्ता का लक्षण है उसका आर्थ-क्रिया-कारित्व अर्थात्‌ 
किसी कार के उत्पन्न करने की शक्ति। अर्थ-क्रिया-कारिल-लक्षण सत| 
शश-श्वग की तरह जो विलकुल असत्‌ है उससे कोई कार्य नहीं 
निकल सकता । यदि सत्ता का यही लक्षण हो तो इससे सिद्ध किया 
जा सकता है कि सत्ता क्षशिक है। एक बीज का दृष्टान्न लीजिये। 
अगर यह बीज ज्षणिक नहीं है. अर्थात्‌ एक से अधिक क्ष्णों तक 
स्थायी रहता है तो इसे प्रत्येक क्षण मे कार्योत्पादन की शक्ति अवश्य 
रहनी चाहिये । क्योंकि ऐसा नहीं हो सकता कि किसी वस्तु को सत्ता 
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रहे किन्तु उसमे कार्योत्पादन की शक्ति न हो। अतः सत्ता के लिये 
क्रिया-कारित्व आवश्यक है। अब प्रश्न यह उठता है कि बीज यदि 
कई क्षणों तक अपरित्रत्तित ओर एक ही रहता है तो प्रत्येक क्षण 
मे उससे एक ही काय हं।ना चाहिये। किन्तु यह सब को विदित है' 
कि किसी वस्तु से प्रत्येक क्षण मे एक ही परिणाम नहीं निकलता॥ 
वीज जब बोरे मे बन्द रहता है. तो उससे पोघे को उत्पत्ति नहीं हं,ती । 
किन्तु वही जब जमीन मे' वोया जाता है तो उससे पौधा निकल 
आता है। इसके विपक्ष में यह कहा जा सकता है कि यद्यपि बीज 
वस्तुतः प्रत्येक क्षण एक ही काये उत्पन्न नहीं करता है. तथापि उत्पन्न 
करने की शक्ति सदा उसमें रहती है ओर जब मिट्टी, जल आदि 
सहकारी कारण उपस्थित होते हूं तभी वह शक्ति काय को उत्पन्न 
करती है। अतः बीज सदैव एक है यह कहा जा सकता है। किन्तु 
यह युक्ति बहुत ही कमजोर है। इससे तो यही प्रमाणित होता हे कि 
बीज के पृ्वरूप से अर्थात्‌ जब उसमे मिट्टी, जल आदि का संयोग 
नहीं रहता, पोधे की उत्पत्ति नहीं होती है । उसके पररूप से अर्थात्‌ जब 
उसमें मिट्टी, जल आदि से कुछ परिवत्तेन आता है तभी उससे पोधे 
की उत्पत्ति होती है। अत. बीज दोनों अवस्थाओं में एक सा नहीं 
रहता चर वह परिवर्तित हो जाता है। परिवत्तनशीलता केवल 
वीज के लिए लागू नहीं है । ससार की सभी वस्तुएं प्रतिक्षण बदलती 
रहती हैं क्योंकि किसी भी वस्तु से प्रतिक्षण एक ही प्रकार के परिणास 
की सस्भावना नहीं रहती । इस प्रकार सिद्ध किया जा सकता है कि 
अत्येक वस्तु की सत्ता क्षण ही भर रहती है। इसी को क्षशिकवाद 
कहते हैं । ह 


(घ) आप्मा का अनस्तित्व 


हु 


संसार परिवत्तनशील है । मतुष्य, मनुष्येतर जीव या अन्य कोई 
भी बस्तु परिवत्तन से रहित नहीं है । लोगों में एक धारणा है. कि सनुष्य 
के अन्त्गत आओत्मा नाम की एक चिरस्थायी वस्तु है। शरीर के 


न 


श्ह्श 


परिवत्तेन होते रहने पर भी आत्मा सव दिन कायम रहता है। उसकी 
झार्मानित्य.. पं जन्म के पूर्व तथा मृत्यु के बाद भी कायम 
नहीं है । रहती है। एक शरीर के नष्ट होने पर दसरे शरीर 

से भी इसका प्रवेश होता है । किन्तु प्रतीत्यसमुत्पाद 
तथा परिवत्तनवाद के कारण बुद्ध आत्मा की नित्यता को नहीं मानते 
हं। यहाँ यह प्रश्न क्रिया जा सकता है कि यदि बुद्ध आत्मा की 
नित्यता को नहीं। सानते थे तो फिर पुनरजन्स में उन्तकां विश्वास कैसे 
हो सकता था ? बह यह भी केसे कह सकते थे कि बचपन, जचानी 
तथा बुढ़ापे मे. एक द्वी व्यक्ति कायम रहता है ? किन्तु स्थिर आत्मा 
का अस्तित्व अस्वीकार करते हुए भी बुद्ध यह स्वीकार करते थे कि 


ज्ञीवन विभिन्न क्रमिक ओर अव्यवहित अवस्थाओं का एक प्रवाह 
या सनन्‍्तान हे । विभिन्न अवस्थाञओं की सनन्‍्तत्ति को ही जीवन कहते 


हैं। इस सन्‍्तति के अन्दर किसी अवस्था की उत्पत्ति उसकी पू्बवर्त्ती 
अवस्था से होती है। इसी तरह वत्तेमान अवस्था आगासी 
अबम्था को उत्पन्न करती है। जीवन की विभिन्न अवस्थाओं मे' 
पूर्वांपर कारण-काय का सस्वन्ध रहता है। इसलिये सम्पूर्ण जीवन 
एकमय मालूम पड़ता हैे। जीवन की एकसून्नता को रात भर 
चलते दीपक के द्वारा समममा जा सकता है। अत्येक क्षुण की ज्योति 
दीपक की तत्कालीन अवस्थाओं पर मिमर होती है । क्षण-क्षण में 
दीपक की अवस्थाएँ बदलती रहती है। अतः प्रतिक्षण ज्योति भी 

भिन्न-मिन्न होती है। लेकिन ज्योतियों के मिन्न-भिन्न होने पर भी वे 
: सिलकुल अविच्छिन्न मालूम पढ़ती है। पुनजन्म-सम्बन्धी पूर्वोक्त 
कठिनाई को दूर करने के लिए भी हम दीपक के दृष्टान्त को सामने 
रख सकते है। एक ज्योति से दूसरी ज्ये,ति को प्रकाशित किया जा 
सकता हैं। किन्तु दोनों ज्योतियोँ एक नहीं समझी जा सकतीं। दोनों 
का अस्तित्व एक दस रे से प्रथक्‌ है। उनमे केवल कारण-काय का 
सम्बन्ध है। इसी तरह वत्तसान जीवन की अन्तिम अवस्था से 
भविष्य जीवन की प्रथम अवस्था की उत्पत्ति हो सकती है | किन्तु 

१० 


श््ट३ 


दोनों दो प्थक्‌ जीवन होंगे। इस तरंह पुन्॒जेन्स स्वोधा सम्भव है। 
हो, पुनजन्स का अथ यह नहीं समझना चाहिये कि आत्मा नित्य है 
ओर एक शरीर से दूसरे शरीर में उसका प्रवेश हो सकता हे! चौद्ध 
दुशन में आत्मा से किसी स्थायी द्रव्य का वोध नहीं होता चर 
विलियम जेम्स (५/॥।४७ ]27८७) के मत की तरह, विज्ञान-प्रवाह 
का बोध होता है। वत्त मान मानसिक अवस्था का 
कारण पूववर्ती सानसिक अवस्था है इसलिये पूच- 
वर्त्ती अवस्था का अभाव वत्तमान अवस्था पर 
अवश्य पड़ता है। इस तरह बिना आत्मा में विश्वास किचे ही हस 
स्मृति का उपपादन कर सकते हैं। यह अनात्मवाद (अनत्तावाद) बुद्ध 
के उपदेशों को समझने के लिये बहुत उपये:गी है| दुद्ध वरावर अपने 
शिष्यों से यह आम्ह करते थे कि वे भात्मा-सस्वन्धी सिथ्या विचारों 
का परित्याग करें। जो आत्मा का यथा रूप नहीं 
सममते हैँ उन्हीं को इसके सम्बन्ध में भ्रान्त 
विचार रहता हैं। ऐसे व्यक्ति आत्मा की सत्य 
भर सावकर उससे आसक्त होते ६ं। उनकी आकांक्षा 
हु प्कुट उतत कह कियसोक्ष आम कर आत्मा को सुखी बनायें । 
होता दै बुद्ध कहते दे कि किसी अच्ष्ट, अश्षत तथा कल्पित 
स्मणी से प्रेस रखना जेंसा हास्थास्पद हे वेसादी अदृष्ट ओर 
अप्रमाशित आत्मा से प्रेस रखना भी हास्वास्द है । आत्मा के प्रति 
अनुराग रखता सानो एक ऐसे श्रासाद पर चढ़ने के लिये सीढ़ी तेयार 
करना दे जिस प्रासाद को किसी ने कभी देखा तक नहीं हे। 

सनुष्य केवल एक परंपरागत नाम है। जिस तरह चक्र, घुरी, 
नेमसि आदि के समृह को रथ कहते हैं, उसी तरह काय, चित्त तथा 
काय, दित्त और. न के समूह या संघाव को सहुष्य कहते हैं । 
जब तक इनकी समष्टि कायस रहती ६ तभी तक 
मनुष्य का अस्तित्व रहता ओर जब यह नष्ट हो 
जादी है तब मनुष्य क्ना भी अन्त हो जाता है। 


झशात्मा विज्ञान का 
अवोह है 


आत्मा को नित्य 
समसने के कारण 
आसकति बढती 


विज्ञान के संघात 
को सजुष्प कहते हैं 


श्र 


इस सधात के अतिरिक्त आत्मा नाम की कोई वस्तु नहीं है। सनो 
वैज्ञानिक दृष्टि से मनुष्य, जैसा वह बाहर तथा भीतर से दृष्टि- 
मनोनैज्ञानिक रष्टि होता हे, पॉच प्रकार के परिवत्तेनशील त्त्त्वों 
व सयुबद पाँच. सगाई है । इसे पत्चस्कथ कहते हैं. । पहला 
सुकंधों का सवोग ते हे रूप । मनुष्य के शरीर के जो आकार, र॒ग 
है-जिसे पंच... दि हे वे सव रूप के अन्तर्गत है। दूसरा स्कन्ध 
5 अल चेदनाओं का है । सुख, ठु ख तथा विषाद के बोघ 

इसके अन्तगंत हैँ । तीसरा स्कथ संज्ञा का हे 
जिसके द्वारा किसी वस्तु का प्रत्यक्ष होता है। चौथे मे सस्कार आते 
हैं। पूष कर्मों के कारण जो प्रवृत्तियाँ उत्पन्न होती हैँ, उन्हें ही सस्कार 
कहते है । पॉचवों है विज्ञान (200/0०ए०७१८४७) या चेतना। अपने 
उपदेशों का सार बताते हुए भगवान्‌ बुद्ध ने स्वय 
कहा था कि--“में वरावर दो ही सुख्य उपदेश 
देता आया हूँ--ठु ख और दु ख-निरोध ।” इसी के 
आवार पर रिज़ डेमिड्स्‌ ( २0०५ 02ए05 ) का कहना हे कि 
प्रतीत्यसमुत्पाद क तथा अष्टाबिक-साग में द्वी प्राचीन वौद्ध-घस का 
सार निहित है । महात्मा बुद्ध भी प्रतीत्यसमुत्पाद को ही धरम मानते 
+ यहाँ तक कि उन्होंने इसका दूसरा नाम 'धस्म! ही रक््खाथा। 
यथाथत बुद्ध के उपदेशों का यही सारांश है | 


बुद्ध के उपद्शों 
का सार 


३ बौद्ध-दरशन के सम्प्रदाय 


दर्शन के इतिदास से पता चलता है कि जहाँ युक्तियों के द्वारा 
दर्शन की व्यर्थता प्रमाणित करने की कोशिश दी गई है वहीं एक 


& पतीत्यसमुत्पाद से जगत्‌ के स्वरूप तथा दुःख के कारण कौ सी 
डपपत्ति द्ोती है। यहाँ प्रतोध्यसमुत्पाद से इन दोनों ही को समस्ता 
दिये । 











- रंधेण 


दाशनिक मत की सृष्टि हो गई है। हम उपर देख चके हैं कि शुष्क 
दाशनिक विवादों के प्रति दुद्ध का कोई आमरह नहीं 


दाद्य निक परस्तों से 
था | किन्तु उन्होंने अपने अनुवायियों से यह 
डुद्ध की रदासीनता .. 
भी नहीं कहा कि हम विनर विचार या बिना 
से कई प्रक्रार के के किसी कर्च न 
हि .. .. समर किसी कत्ंत्य का अनुसरण कर | वे 
दाझानिक सन की 


तन 


तो पूर्ण चुक्तिवादी थे। वे अन्वदिश्वास को 
अश्नय नहीं देना चाहते थे । वे मानद जीवन के 
नूल ठत्त्वों का अन्वेषण करना चाइते थे। उन्होंने जिस नीति का 
अमुसरण क्या या जिसकी शिक्षा लेगों को दी, उसका समथन दे 
ठोल युक्तियों के साथ करते थे । इसलिये यह कोई आश्चय की बात 
नहीं कि बच्यपि वे स्वयं अनेक दारोमिक प्रश्नों की चर्चा करने से 


बी 


विरत रहते थे तथापि उनके विचारों तथां उपदेशों में एक नया 
दाशेनिक मत क्ा चीज वत्तमान था। स्वय सब दाशनिक्त प्रश्नों 
चर्चा नहीं करने के कारण उनका सत सव था स्पष्ट नहीं है। 
झर्णनिक्र मत को एक इृष्टि से तो ऐहिकवाद ( ?0अंप्तरंशा ) 
कवता है क्योंकि उनका उपदेश यह था कि 
कि हमें इस लोक की तथा इस जीवन की उन्नति 
ही चिन्दा करनी चाहिये । अन्य दृष्टि से इसे 
प्रतीत्तिवार ( ए/#८घए०77९८एशडए ) कह सकते हैं 
क्ष्यंदि बुद्ध के उपदेशाठुसार हमें केवल उन्हीं 
व्पियों का निश्चित ज्ञान मिलता है जिनकी पत्यक्ष-प्रतीति होती है । 
अत. विचार-विधि की इृष्टि से इसे अनुभववाद ( हाएरछांसंलंशा ) 
भी ऋढ्टा जा सकता है क्योंकि इसके अनुसार इन्द्रियन्अनुभव ही 
परमाणु हे | इस प्रकार हस देखते हैँ कि छुद्ध के दाशनिक विचारों में 
शिमिनन्‍्न >कार की घाराएं थीं ! 

वेद्ध-चर्म का जब भारतवर्ण में तथा अन्य देशों में प्रचार हुआ 
ठो सभी जगह इसकी ऋठोर आलोचनाएं हुई 


बज 5 


ड्त्पत्ति 


रा 
4: 
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[ 
जउचारकऋों ने अपने घसे की रक्षा के लिये तथा दसरों को अआपते घर्म 


१७६ 


के श्रति आक्ृष्ट करने के लिये विभिन्‍न दिशाओं मे बुद्ध के मतों 
का परिवद्धन और परिपोषण करना आवश्यक 


कुछ दाश निक बुद्ध थे । 

को अशुभवषादी सममा । हम देख चुके हैं. कि बुद्ध दश दाशंनिक 
203 प्रश्नों 

देय संगबेबोदो नो का समाधान नहीं करना चाहते थे और 


मानते ये इस तरह के प्रश्न पूछे जाने पर वे मोन हो जप्ते 

थे। अनुयायियों ने उनके इस मौन की विभिन्‍न 
पकार से व्याख्या की । कुछ बौद्ध दाशनिकों ने समझा कि बुद्धदेव 
अनुभववादी ( 7०एाए0७८ ) थे अर्थात्‌ वे अप्रत्यक्ष विषय का 
ज्ञान अस भव भानते थे। इस विचार के अनुसार तो बुद्ध संशय- 
वादी कहे जा सकते हैं । अन्य बोद दार्शनिकों ने, विशेषत. 
महायानियों ने, बुद्ध के मन का दूसरा ही अर्थ समम्ता | इनके 
अनुसार बुद्ध न तो अतीन्द्रिय पारमार्थिक सत्ता का वहिष्कार दी 
करते थे ओर न उसको अज्ञेय ही मानते थे । उनके मौन का यही 
तात्प था कि वे उस सत्ता को तथा तत्स॑वन्धी ज्ञान को अवशेनोय 
मानते थे | इस मत की पुष्टि बुद्ध के जीवन तथा उपदेशों से भी की 
जा सकती है। साधारण प्रत्यक्षवादियों का मत है कि प्रत्यक्ष ही 
एक मात्र प्रमाण है । अतीन्द्रिय ज्ञान को ये नहीं मानते हैं। किन्तु 
बुद्ध ने यह वतलाया है कि निवाण की अवस्था मे प्रन्ना का उदय 
होता हैं, जो इन्द्रियजनित नहीं हे । इस शअज्ञा को बुद्ध इतनी 
प्रधानता देते थे कि उससे यह अनुमान किया जा सकता है कि 
बुद्ध प्रज्ञा को ही चरम सत्ता मानते थे । बुद्ध प्रायः कहा करते थे कि 
मुझे ऐसे-ऐसे अलोकिक विपयों की अनुभूति होती है जो केवज्ञ प्रज्ञा- 
शील व्यक्ति ही समझ सकते हैँ तथा जिनका ज्ञान तार्किक युक्ति के 
द्वारा नहीं हो सकता । इसका अथ यह होता है. कि वह अलुभव या 
तक से अ्रमाशित नहीं हो सकता और न साधारण लोकिक विचारों 
एवं शब्दों के ढारा उसका वर्णन ही हो सकता है। इस तरह कुछ वोद्ध 
दाशनिक बुद्ध के मोन के आधार पर रहस्यवाद 


फेक तथा अतीन्द्रियवाद्‌ ([792780४०व९०६श४7) का 
5 अहम ही करते हैं । ऊपर के विवरण से/यह स्पष्ट 
हा कप है कि दाशैनिक विवेचन से बुद्धदेव स्वय तो 
मान 


अलग रहते थे लेकिन उनके महानिवाण के बाद 
बोद्ध-वर्म में दाशनिक मतसभेदों की कमी नहीं रही। हा 


श्श्र्० 
_< ५५ ९ 
फल यह हुआ कि क्रमशः वोद्ध धम की तीस से अधिक शाखाएँँ 
कायम हो गयीं। चद्मपि बुद्ध अपने शिष्वों को दार्शनिक जाल में नहीं 
फर्सने की वरावर चेतावनी देते थे, फिर भी उनके 


३ 
वोद दुश्श्स की च्ज रू च्फक किक ध्जा 
वाद जो शाखाएं कायम हुई' उनमें अनेक शाखाएँ 
चार अपछुस 28 203 / ५ < ६५ 2 55 
जवां गम्भीर और जटिल दाशसिक अश्नों के विचार में 


है पड़ गई'। इनमें चार प्रधान-अधान शाखाओं का 
हम यहाँ उल्लेख फरेगे। इन चार शाखाओं के अन्तर्गत जो वाद 
दाशनिक हैं उनमें कुछ ( १ ) शुल्यवादी या साव्यमिक हैं, छुछ (९) 
विज्ञानवादी या योगाचार हैं, छुछ (३) वाह्यानुमेयवादी या सौत्रांतिक 
हैं तथा झुड (४) वाद्मप्रत्यक्षयादी या वैभाषिक हैं। शन्‍्यवाद तथा 
विज्ञानवाद महायान सम्प्रदाय के अन्तर्गत हैं और वाह्मानुमेचचाद 
तथा वाह्मप्रत्यक्षयाद हीनयान के अन्तर्गत हैं। यहाँ इस वात का 
स्मरण रखना आवश्यक है कि महायात तथा हीनयान के अन्तर्गत 
ओर भी अनेक शाखाएँ हूँ ७। इस परह चौंद्ध दर्शन का चार 
शाखाओं में जो वर्गीकरण हुआ है उसके पीछे दो मअश्न चर्तमान हैं, 
एक अस्तित्व-सस्बन्धी ओर दूसरा ज्ञान-सम्वन्धी । 
अस्तित्व-सस्बन्धी प्रशत यह है कि मानसिक या 
वाह्य कोई वस्तु है या नहीं ? इस प्रश्न के लिये तीन 
उत्तर दिये गये हैं। (१) माध्यमिक्रों के अनुसार * 
सानसिक या वाह्म किसी वस्तु का अस्तित्व नहीं है । 
सभी शुन्य हँ। अतः ये शुन्यवाद्वी के नाम से 
प्रसिद्ध हँं। (२) योगाचारों के अनुसार मानसिक 
चस्तु या विज्ञान ही एकमात्र सत्य है] वाह्म पदार्थों 
& 502९०, 5ए४८2७४६; ए० इ--सोगेन के अज्भुसार द्वीनचाव की २१ 
शाखाएँ तथा महायान छी ८ शाख्ाएं हैं। इनके अतिरिक्त और सी 


शाजाओं के इस 
प्रकार-सेदु के मूल 
में दी प्रश्न हैं - (१) 

| झ्िसी प्रकार की 
सत्ता छा चस्तित्व 
है ? इसके दीन 
श्त्तर 


श्प्रस्माद शाखाएं हैं । 

| ऐसी व्यपज्या बौछ तर भारतीय आलोचढों ने की है। सहायानियों ने 
इस व्याख्या को स्वीकार नहीं क्या है। इस सम्शन्ध में आगे उर्चा की 
जायगशी । डे 


१५१ 


का कोई अस्तित्व नहीं है। अतः योगाचार विज्ञानवादी के नाम से 
प्रसिद्ध हैं। (३) कुछ वे छू यह मानते हैं कि सानसिक तथा वाह्मय सभी 
वस्तुएं सत्य है। अत' ये वस्तुवादी हैँ। ये सर्वास्तित्ववादी या 
सर्वास्तिवादी के नाम से प्रसिद्ध हैं। ये सभी वस्तुओं के अस्तित्व को 
स्वीकार करते हैं, इसलिये इन्हें सर्वास्ति्ववाढ़ी का नाम दिया गया 
ते ज्ञान-सम्वन पा 
लक | ज्ञान-सम्बन्धी भश्न इस प्रकार है । वाह्म बस्तुओं 
के ज्ञान के लिये क्‍या प्रमाण है? सर्वास्तित्व- 
का ज्ञान किस ५ 
वादी (अर्थात्‌ जो वस्तुओं की सत्ता को मानते हैं ) 
प्रकार प्राप्त होता हु 
है! इसके दो उत्तर इस प्रश्न के दो उत्तर देते हैं। कुछ जो सौन्रान्तिक 
के नाम से प्रसिद्ध हैँ, यह सानते हैं कि बाह्य 
वस्तुओं का प्रत्यक्ष-जान नहीं होता। उनका ज्ञान अनुमान के द्वारा 
ही होता है.। दूसरे, जो वैभापिक के नाम से विख्यात हैं, यह कहते 
हैं कि वाह्य-वस्तुओं का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा भी भराप्त होता है. । 


इस तरह बोड-धर्म की चार प्रमुख शाखाएं हो गयी हैं। इन 
शाखाओं की प्रथक्‌-प्रथक्‌ विचार-वाराएं हैं। पाश्चात्य .दाशेनिक 
दृष्टि से ये विशेष रूप से उललेखयोग्य है। इनमे जिन दाशेनिक 
सिद्धान्तों की चर्चा हुई है उनका समथन आधुनिक दाशेनिक भी 
करते हैं। हम इन चार सत्तों का यहाँ प्रथकू-प्रथक्‌ विचार करेगे । 


(१) माध्यमिक-शुन्यवाद 


शुन्यवाद के प्रबत्तेक नागाजु न थे। दूसरी शताब्दी मे दक्षिण 
भारत के एक त्राह्मण परिवार मे इनका जन्म हुआ 
था। बुद्धनचरित के प्रणेता अश्वघोष भी शुन्यवाद्‌ 
के समर्थक थे। नागाजु न ने अपने प्रसिद्ध प्रथ 
'साध्यसिक-शास्त्र! में शून्यवाद का पाण्डित्यपूर्णा विवेचन किया है। 
भारतवर्ष भे बौद्धे तर दा्शनिक शुन्यवाद से यह सममते हैं कि 
संसार शून्यमय है. अर्थात्‌ किसी भी वस्तु का अस्तित्व नहीं है । इस 


शूल्यवाद के प्रव 
सक नाराज न 


श्शर्‌ 
विचार के समथत्त में साववाचायय ने अपने सब-दर्शन-संम्ह में इस 
प्रकार की युक्ति दी है। ज्ञाता, ज्ञेव तथा ज्ञान 
परस्पर आश्विद हैँ । एक का अस्तित्व ज्षेप ढोनों पर 
निर्मर होता है। अतः एक यदि असत्य हो तो शोष दोनों भी असत्य 
जज मत सिद्धि होगे ।( जिस तरह किसी पुस्ष का पिठ्त्व 
कि असत्य होता है यदि उसकी सन्तानों का अस्तित्व 
अंसत्य हो । ) ऊबव हस किसी रस्सी को साँप 
समसझ लेते हूँ तो वहों सॉप का अस्तित्व चिलकुल असत्य है। ज्ञात 
वस्तु ( अर्थात्‌ सॉप ) यदि असत्य है तो ज्ञाता तथा ज्ञान भी असत्य 
हैं। अत्तः इस रुष्टान्त के द्वारा यह प्रतीत होता है कि स्वप्न-ज्गत्‌ 
की तरह ज्ञावा, ज्ञान, तथा ज्ञेय सभी असत्य हैं । इस प्रकार हम 
देखते हैं कि आशभ्यन्तर या वाह्म किसी भी प्रकार की सत्ता नहीं है। 
संसार बिल्कुल शून्य है । 
साध्यमिक शूल्यवाद को सारदीय दशन में कसी-कृमी स्चे- 
वैनाशिकवाद भी कद्दा गया है क्योंकि इसके अनुसार किसी सी 
वस्तु का अस्तित्व नहीं हैं । किन्तु यदि हम 


घून्यवाद क्या हैं? 


थून्मवाइ स्- लक क के 
वैनाशिकदाद.... पेंशन का विचारपूवक अध्ययन करेंतो 
नहीं हो हम देख सकते हैँ कि माध्यमिक्त सत वस्तुतः 


वैनाशिकवादी नहीं है । यह तो केवल इन्द्रियों से 
अत्यक्त (?8९900९००) जगत्‌ को असत्व सानता है । 

प्रत्यक्ष जयत्‌ के परे पारसाधिक सत्ता अवश्य है ! लेकिन बह 
अवशसीय है। उसक्ते सम्दन्ध सें कुछ भी नहीं कहा जा सकता कि 
चह मानसिक्न है या वाह्य । साधारण लौकिक विचारों के द्वारा 
अवशेनीय होने के कारण उसे शून्य कहते हैं। किन्तु यह तो उस 
पारसार्थिक सत्ता या परम तत्त्व का नकारात्मक वशन हुआ। 


छ 


चबस्ल्आा 


लंकावतार-उज्ञ में छू कहा गया है कि बुद्धि के छारा वस्तुओं के 
स्वभाव का पता नहीं लग सकता। जो सत्य है वह -तो निरपेक्ष है । 
& यह जाघवाचाय ने डद्धू त क्या है। 





श्श्३ 


चह अपने अस्तित्व के लिये किसी वस्तु पर निभर नहीं हो सकता। 
किन्तु साधारणत: जितनी वस्तुओं को हम जानते हैं वे किसी न 
किसी वस्तु पर अवश्य निभर रहती हैं। अत. थे सत्य नहीं सममी 
जा सकतीं। लेकिन इन्हें असत्य भी नहों माना जा सकता है। ये 
थदि आकाश-कुछुस की तरह बिलकुल असत्य होतीं तो इनका कुछ 
भी अस्तित्व नहीं रहता । लेकिन वैसी बात नहीं है । आकाश-कुछुम 
की तरह ये बिलकुल असत्य नहीं हैं। तो क्या हम यह कह सकते हैं. 
कि ये सत्य और असत्य दोनों हूँ ? या यह कह सकते हैं कि ये न तो 
सत्य हैं न असत्य हैं ? ऐसा कहना तो घिलकुल अथहीन होगा । इन 
«... विचारों से यह स्पष्ट है कि पारमार्थिक सत्ताया 
शून्यतां दणना 6 ९ 
ग परम तत्त्व बिलकुल अवशनीय है । इस वर्णना- 
तौत है 
तीत तत्त्व को शुन्यता कहते हैं। साधारणत हमें 
वस्तुओं के अस्तित्व की प्रतीत्ति तो होती है किन्तु जब हम उनके 
तात्विक स्वरूप को जानने के लिये उद्यत होते हैं. तो हमारी बुद्धि 
काम नहीं देती | हम यह निश्चय नहीं कर सकते कि वस्तुओं का 
यथार्थ स्वरूप (१) सत्य है, या (२) असत्य है, या (३) सत्य तथा 
असत्य दोनों है, या (४) न तो सत्य है अर न तो असत्य है। 
वस्तुओं का स्वरूप इन चार कोटियों से रहित होने के कारण शुत्त्या 
कहा जाता है | ऊपर की युक्ति से यह सिद्ध है कि वस्तुओं का 
पाय्मार्थिक स्वरूप अवर्शनीय है । इस अवर्णनीयता को अमाणित 
करने के लिये प्रतीत्यसमुत्पाद अर्थात्‌ वस्तुओं की परनि्भरता की 
सहायता ली गई है । अत नागाजु न कहते हैँ. कि ग्रतीत्यसमुत्याद 
ही शून्यता है (:। वस्तुओं का कोई भी ऐसा धस नहीं 
है. जिसकी उत्पत्ति किसी और पर निमर न हो । 
अर्थात्‌ जितने घर्मं हैं सभी शल्य हैं &। इस 


8 8 मन 3 नल सडक 
| सबदर्शन-संग्रह, दूसरा अथ्याय । 

| साध्यमिक-शास्प्र, अध्याय २४, कारिका सैफ 

& भाध्यमिक-शास्त्र, अध्याय २४, ऋरिका १६ 


शून्यता ओर 
अतीरयससुत्प द्‌ 








प्र 


थी आत्माचमसर 





श्श्ड 


शालता 
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श्श्श्‌ 


निर्वाण से उतका जब निरोध हो जाता है, तब किस प्रकार का 
अनुभव होता है ? इसके उत्तर मे यह कहा जाता है कि उस समय 
जो अनुभूति होती है वह सापेक्ष नहीं होती। अत माध्यमिक कहते 
हैं कि वह अनुभूति ही पारमार्थिक है जो दृश्य वस्तुओं से परे है, 
नित्य है, निरपेक्ष है तथा जो साधारण व्यावहारिक धर्मों से 


रहित है। 


नागाजु न कहते हैं कि "दो श्रकार के सत्य है. जिनपर बुद्ध के 
धर्म-सम्वधी उपदेश निमर हैँ। एक संबृति-सत्य 
(८ण07८७) है। यह साधारण सनुष्यों के लिये 
सह है। दूधरा पारमार्थिक सत्य है। जो व्यक्ति इन 
--(१) रनों हो हा 
लहति-सतथ हर दो सत्यों के भेद को नहीं जानते वे चुद्ध की 
परम दे कई शिक्षाओं के गूढ रहस्य को नहीं समझ; सकते 
न्नि ह 88।7? 
सबृति-सत्य पारमार्थिक सत्य की प्राप्ति के लिये एक साधन साजन्न 
है। निर्वाश की अवस्था साधारण व्यावहारिक 
अवस्था से भिन्न हैं। निर्वाण प्राप्त करने पर सनुष्य 
साधारण व्यावहारिक अवस्था से मुक्त हो जाते 
“2। अत हमारे लिये वह कल्पनातीत हे। हम 
केवल उसका नकारात्मक वर्णन ही कर सकते हूं) नागाजु न ने भी 
इसके कई नकारात्मक वर्णन किये हं। वे कहते हे कि जो अज्ञात है 
नि (साधारण उपायों से अविदित है), जिसकी प्राप्ति 
नयी नहीं है. (अर्थात्‌ जो सदैव प्राप्त है), जिसका 
विन्ताश नहीं है, जो नित्य सी नही है, जो निरुद्ध नही है, जो उत्पन्न 
भी नहीं हे. उसका नाम निर्वाण है ।। निर्वाण के तथाभूत स्वरूप 
को जो जानते हैं उनका नाम तथागत है। जो वाते निर्वाण के लिये 


नागाजु न के अजु- 
सार दो प्रकार के 


पारमसायिक-सस्य 
की आतप्ति निर्वाण 
में ही होती है 





& साध्यस्िक-शाख, अध्याय २४ व्तंरिका, ८-६ 
 साध्यम्रिक-शास्र, अध्याय २४, कारिका हे 
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लागू हैं वे तथागत अर्थात्‌ निर्वाण-ग्रप्त व्यक्ति के लिये भी लागू होती 
हैं। तथागत के स्वरूप का सी वर्णन नहीं किया जा सकता है । 

बुद्धदेव को पूछा गया था कि निर्वाण-ग्राप्ति के बाद तथागत की 
क्या गति होती है ” इसका उन्होंने काई उत्तर नहीं दिया था वर॑ वे 
मौन रह गये थे । 

इस प्रकार के ओर सब प्रश्नों के उत्तर बुद्ध क्यों नहीं देते 
इसका कारण भी इसी से स्पष्ट है। उन दाशेनिक समस्याओं का 
इसलिये बुद्ध ऐसे. पी बुध ने इसलिये नहीं किया कि साधारण 
व्यावहारिक हंग से उनका समाधान संभव ही नहीं 
था । यह ऊपर कहा जा चुका है कि दाशेनिक तत्त्वों 
का वर्णन या विवेचन साधारण लौकिक ढंग से 
नहीं हो सकता | इसीलिये उन्हें अवर्णनीय माना गया है । बुद्ध प्राय. 
कहा करते थे कि मैंने पारमाथिक सत्य का अनुभव किया है। ऐसा, 
अनुभव तके के द्वारा नहीं हो सकता। बुद्ध की इस उक्ति से साध्यमि- 
को के पारसार्थिक सत्य-सम्बन्धी सिद्धान्त का समथ न होता है । 

यहाँ यह उल्लेख करना अप्रासंगिक नही होगा कि साध्यमिंक- 
दशन तथा शकराचाय के अद्वेत-वेदान्त मे अनेक 
समानताए हूँ। माध्यमिक दो प्रकार के सत्य को 
मानते है। थे वस्तु-जगत्‌ को असत्य मानते हैं। थे 
'पारमार्थिक सत्य का नकारात्मक वर्णन करते हैँ तथा निर्वाण को 
पारमाथिक सत्य की अनुभूति समभते है। थे विचार शांकर वेदान्त 
के विचारों से बहुत मिलते जुलते है । 

(२) योगाचार--विज्ञानवाद 

विज्ञानवादी माध्यमिकों के इस सिद्धान्त फो मानते देँ कि वाह्म 
।रठ का घल पखओों का अ्त्व नहीं है। किन्तु वे यह नह 
मानते कि चित्त का भी अस्तित्व नहीं है। चित्त 
या मन यदि न रहे तो किसी विचार का प्रतिपादन 
भी संभव नहीं हो खकता | जो सत मन के अस्ति- 


प्रश्नों का उत्तर 
नहीं देते थे 


मआध्यमिक-म्त 
और शांकर पेदान्त 


सानना नितान्त 
आवश्यक है 
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त्व को नही मानता वह तो स्वय॑ असंभव हो जाता है। अतः 
सत या विचार की संभाव्यता के लिये चित्त का मानना 
आवश्यक है । 
विज्ञानवाद के अनुसार चित्त ही एक मात्र सत्ता है । विज्ञान के 
प्रवाह को ही चित्त कहते है| हमारे शरीर तथा अन्यान्य पदाथ जो 
मन के वहिगेंत मालूस पते हैं, वे सभी हमारे मन के अन्तर्गत है | 
हे जिस तरह स्वप्त था मति-अश्रम की अवस्था मे हम 
भधाहय पदाथ चित्त दे न्‍ हे 
के दिशा मे ब॒खुओं को वाह्य सममते ह यद्यपि वे सन के अन्त- 
गंत ही रहती हूं, उठ्दी तरह साधारण मानसिक 
अवस्थाओं से भी जो पद्ाथ वाह्य प्रतीत होते है वे भी विज्ञान मात्र हैं । 
चू'कि किसी वस्तु मे तथा तत्सस्वन्धी ज्ञान में कोई भेद सिद्ध नहीं 
किया जा सकता है इसलिये वाह्मय वस्तु का अस्तित्व विलकुल अप्रा- 
साणिक है। धर्मकीर्ति कहते है. कि नीले रग में तथा नीले रग के 
ज्ञान में कोई भेद नहीं है। क्योंकि दोनों का प्रथक्‌ अस्तित्व नहीं 
है। यथाथत, दोनों एक है। उन्हें दो सममाना भ्रम है। दृष्टि 
विकार के कारण कोई व्यक्ति चन्द्रमा को दो देख सकता है, किन्तु 
इसका अथ यह नहीं हे कि चन्द्रमा दो है। किसी वस्तु का 
ज्ञान ज्ञान के विना नहीं हो सकता। अत. यह किसी तरह 
प्रमाणित नहीं कया जा सकता कि ज्ञान से भिन्न वस्तु का कोई 
अस्तित्व भी है । 
योगाचारों का कथन है कि वाह्मय वस्तुओ के अस्तित्व को मानने 
से अनेक दोपो की उत्पत्ति होती हे । यदि कोई वाह्म वस्तु हैं तो बह 
या ते। एक अगुमात्र हे या अतेक अर॒ुओं की वली हुई हे । किन्तु 
. . अु तो इतना' सूक्ष्म होता है कि उसका अत्यक्ष 
बाहुए अल नी को सभव ही नहीं हो सकता । इसके अतिरिक्त अगुओं 
00५४ बी से बनी किसी पूरी वस्तु का भी श्रत्यक्ष नही हो 
पा सकता। मान लीजिये, हम एक घट को देखना 
चाहते हैं। सम्पूर्ण घट को एक साथ देखना संभव नहीं है । हम घट 


श्श्ण 


को जिस तरफ से देख रहे हैं, घट का उसी तरफ का भाव हमें दृष्टि- 
गोचर होता है । उसका दूसरा भाग दिखाई, नहीं पड़ता है | यहाँ यह 
कहा जा सकता है कि यदि हम घट को एक साथ पूरा नहीं भी देख 
सकते हैं तो कम से कम उसके एक-एक भाग को देखकर हम' उसे 
पूर्णतया जान सकते है। किन्तु एक-एक भाग को देखना सी संभव 
नहीं है । क्योंकि यदि कोई भाग अगुमात्र है तब तो अत्यन्त सूक्ष्म 
होने के कारण वह दृष्टिगोचर नहीं हो सकता । और यदि वह अनेक 
अगुओं के संयोग से वना हुआ है तो फिर वही कठिनाई उपस्थित हो 
जाती है जो पूरे घट को देखने में होती है। अत. मन के बाहर यदि 
फिसी वस्तु का अस्तित्व साना भी जाय तो उसकी ज्ञान असंभव है | 
किन्तु यदि कोई वस्तु तत्सस्वन्धी मानसिक ज्ञान से भिन्न नही 
है तो उपयुक्त आक्षेप घिलकुल निराधार हो ज़ाते हैं, 
क्योंकि मानसिक ज्ञान मे खंड तथा सस्पूरो का प्रश्न ही नहीं उठ 
सकता | 6 

दूसरी कठिनाई यह हे कि किसी वस्तु का ज्ञान तव तक नहीं हो 
सकता जब तक उस वस्तु की उत्पत्ति नहीं हो जाती । किन्तु यह भी 
कैसे सभमव हो सकता हे ? वस्तु तो क्षशिक है। उत्पत्ति के साथ ही 
उसका नाश हो जाता है । कोई वस्तु ओर उसका ज्ञान एक दी क्षण 
में हो, यह भी नहीं कहा जा सकता क्योंकि वाह्मवस्तुवादी वस्तु को 
ज्ञान का कारण मानते हैं। किन्तु कारण तो काय के पहले ही होता 
है। वे समसामयिक नहीं हो सकते | हम यह नहीं कह सकते हैं कि 
वस्तु के नष्ट होने पर उसका अत्यक्ष होता हे । क्‍योंकि वस्तु जब नष्ट 
हो जाती है तो फिर उसका प्रत्यक्ष कैसे हो सकता हे ? प्रत्यक्ष-न्ञान 
वत्तेमात वस्तुओं का ही हो सकता है। अत' वाह्मय वस्तुओं का ज्ञान 
संभव नहीं सालूम पड़ता । तो क्या इससे हम इस, सिद्धान्त पर पहुँ- 
चते हैं कि वस्तुओं का कोई अस्तित्व ही नहीं है १ ऐसा हम नहीं कह 
सकते हैं। वर उपयु क्त विचारों से तो यह सिद्ध होता है कि ज्ञान के 
अतिरिक्त वस्तुओं का अस्तित्व नहीं हे । 
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योगाचार के इस मत को विज्ञानवाद कहते हैँ । इस मत के 
अनुसार विज्ञान ( (078८0०ए5४०८४७ ) का ही 


इस मत को 
लिया एकमात्र अस्तित्व है । जो वस्तु वाह्म प्रतीत होती 
कहते हैं हे वह यथाथ भे मन का एक प्रत्यय है.। इसी का 


नाम पाश्चात्य दशेन मे 500]९०0०९ [6९५॥४० है। 
विज्लानवाद की अनेक काथ८्नाइयों है. । विज्ञानवाद के विरूद्ध 
यह आक्षेप किया जा सकता है कि यदि किसी वस्तु का अस्तित्व 
ज्ञाता पर निर्भर है तो वह अण्नी इच्छानुसार किसी वस्तु को उत्पन्न 
क्‍यों नहीं कर सकता ? उसकी इच्छाउुसार वस्तुओं का परिवत्तेन, 
आधिरभाव या तिरोभाव क्‍यों नहीं होता ” इसका समाधान विज्ञान- 
वादी इस प्रकार करते हैं। वे कहते है कि सन एक प्रवाह है।इस 
प्रचाह मे अतीत कर्म का सस्कार निहित है | जिस समय जिस 
सस्कार के लिये परिस्थिति अनुकूल रहती है उस समय उसी सस्कार 
का प्रादुर्भाव होता है। हम कह सकते है कि उस समय उसी सस्कार 
का परिपाक होता है. । फल यह होता है. कि उस समय उसी प्रकार 
का ज्ञान उत्पन्न होता है। इस तरह विशेष समय मे विशेष प्रकार 
का ज्ञान ही सभव दो सकता है। स्वृति के दृष्टान्त से यह वात स्पष्ट 
होती हे । यों तो हमारे मन में अनेक सरकार निहित हैँ किन्तु बिशेष 
समय में विशेष सस्कार की दी स्मृति संभव होती है। 
अतः विज्ञानवादी मन को आलय-विज्ञान कहते है । क्योंकि बह 
विभिन्न विज्ञानों का आलय या भण्डार है. । इसमे सभी ज्ञान वीज 
रूप से निहित हैं । अत. 'यह्‌ अन्य दर्शनों के 
आत्मा सब्श है.। किन्तु इसमे तथा आत्मा में एक 
बहुत बड़ा भेद है । आत्मा की तरह हम आलय- 
विज्ञान को अपरिवर्त्तनशील या नित्य नहीं मान सकते । यह तो 
परिवत्त नशील चिक्तवृत्तियों का एक प्रवाह है । अभ्यास तथा 
आत्मसंयम के छारा आत्य-विज्ञान के वश में आने पर उससे 
विपय-ब्ान की उत्पत्ति रोकी जा सकती है और इस तरह. निर्वाण 


चित्त एक आलब- 
विज्ञान दे 
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प्राप्त हो सकता है । आत्मसंयम तथा योगाभ्यास के भागे का 
अनुसरण यदि नहीं किया जाय तो ठृष्णाओं तथा आसक्त्तियों से 
मुक्ति नहीं मिल सकती है | ओर फलस्वरूप इस काल्पनिक वाह्म 
जगत्‌ का वंधन भी नहीं छूट सकता है । इतना ही नहीं, इसके प्रति 
अआसक्ति ओर बढ़ती ही जाती है | वाह्य जगत्‌ विल्नकुल काल्पनिक 
है। चित्त ही एकमात्र सत्ता है। चित्त के द्वारा ही जीवन की उन्नति 
या अवनति होती है । 

योगाचारों के इस नाम के दो कारण हो सकते हैं । एक तो यह 
कि आलय-विज्ञान के अस्तित्व का प्रतिपादन करने के लिये योगा- 
चार थोग का आचरण करते थे। अर्थात्‌ वाह्म 
जगत्‌ की काल्पनिकता को सममने के लिये वे योग 
का अभ्यास करते थे। दूसरा कारण यह हो सकता है. कि योगाचारों 
की दो विशेषताएं थीं--योग तथा आचार । योग का तात्पय यहाँ 
जिज्ञासा से तथा आचार का सदाचार से है | योगाचार-दर्शन के 
प्रवत्त क असग, वहुवनन्‍्धु, तथा द्र्नाग थे। 'लकावतार-सूत्र' इसका 
प्रमुख ग्न्य है। शान्तरक्षित का 'तत्त्वसंत्रह” इसका दूसरा पाण्डित्य- 
पूर्ण भन्थ है । कमलशील ने “तत्त्वसंग्रह” पर अत्यन्त विद्वत्तापूर्रा 
टीका लिखी हे। 

(१ ) सोचान्तिक-वाह्यानुमेयवाद्‌ 

सोन्रान्तिक चित्त तथा बाह्मजगत्‌ दोनों को ही मानते हैँ। उनका 
कथन है कि यदि वाह्मय वस्तुओं के असितित्व को 
नहीं माना जाय तो वाह्मय वस्तुओं की ग्रतीति केसे 
होती है -इसका ग्रतिपादन हम नहीं कर सकते 
हूं। जिसने वाह्य वस्तु को कभी प्रत्यक्ष नहीं देखा है वह यह नहीं 
कह सकता कि में अमवश अपनी मानसिक 
अवस्था को वाह्य वस्तु के सदश मानता हूँ। उसके 
लिये 'वाह्म वस्तु के सदशः यह कहना उसी तरह 
अथहीन है जिस तरह वन्ध्या-पुत्र” | विज्ञानवादियों के अनुसार 


थ्ौगाचार' का अर्थ 


चित्त और घाह थ- 
जगत्‌ दोनों सत्य हैं 


चाहय-चरतुओ के 
भरश्तित्व के प्रमाण 
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वाह्म वस्तु की तो कोई सत्ता ही नहीं है | अत'* वाह्मत्व का न तो कोई 
ज्ञान हो सकता, न उसके साथ किसी की तुलना द्वी की जा 
सकती है. । 

सात्रान्तिक कहते ह कि यह सही है कि वस्तु के वत्तमान रहने 
पर ही उसका प्रत्यक्ष होता है । किन्तु वस्तु और उसका ज्ञान सम- 
कालीन है इसलिये वे अभिन्न हैँ यह थुक्ति ठीक नहीं है | हमे जब घट 
का भत्यक्ष होता है तो घट हमारे वाहर हूँ ओर ज्ञान अन्दर है इसका 
स्पष्ट अनुभव होता है। अत वस्तु को ज्ञान से भिन्न मानना चाहिये। 
यदि घट में तथा सुभमे कोई भेद नहीं होता तो में कहता कि 'मैं ही 
घट 8? । दूसरी वात यह है कि यदि वाह्मय वस्तुओं का कोई अस्तित्व 
नही होता तो “वट-ज्ञान! तथा 'पठ-ज्ञान! मे भी कोई भेद नहीं होता | 
घट और पट दोनों यदि केवल नान हे तो दोनों एक हैं । लेकिन 
गघट-ज्ान! तथा (पट-ज्नान! को हम एक नहीं सानते हैं । अतः इससे 
स्पष्ट मालूम पड़ता है कि दोनों मे वरतु-सम्बन्धी भेद अवश्य है । 

इस प्रकार हम देखते हे कि वाह्य वस्तुओं का अस्तित्व मानना 
नितान्त आवश्यक है। वाह्मय वखुओं के अनेक आकार होने के कारण 
ही ज्ञान के भिन्न-भिन्न आकार होते हूँ । विभिन्न आकार के ज्ञानों से 
हम उनके कारण-स्वरूप विभिन्न वाह्य वस्तुओं का अरुमान कर 
सकते हैं. । 
हम अपनी ही इच्छानुसार जहाँ कहीं किसी 


ज्ञान के चार कारण +३ 8 
वस्तु को नहीं देख सकते है | इससे भी यह 


हँ-आलग्वन म् 

अर प्रतीत होता है. कि ज्ञान केवल हमारे सन पर 
ससनन्‍तर ॥। $2 | / ० 
व सिभर नहीं है। ज्ञान के चार अ्कार के कारण या 
झौर सहकारी 


प्रत्यय होते है । जिनके नाम सोत्रान्तिकों के अलु- 
सार (१) आलम्वन, (२) समननन्‍्तर, (3) अधिपति और (४) सहकारी 
प्रत्यय हे । 
(१) घढादि वाह्म विपय ज्ञान का आलम्वन-कारण है। क्योकि 
ज्ञान का आकार उसी से उत्पन्न होता है। 
श्प्‌ः 


श्ध्र 

(२) ज्ञान के अव्यवहित पूर्ववर्ती मानसिक अवस्था से ज्ञान से 
चेतना आती है । इसलिये इसका नाम समनसन्‍्तर-अत्यय है &। 

(३) विषय और पूर्ववर्ती ज्ञान के रहने पर भी विना इन्द्रिय से 
वाह्म-ज्ञान नहीं हो सकता है। इन्द्रियों के ढारा यह निश्चित होता 
है कि सपशे-ज्ञान होगा या रूप-ज्ञान होगा या अन्य किसी अकार का 
ज्ञान होगा। इसलिये इन्द्रियोँ को ज्ञान का अधिपतिन्प्रत्यय या 
नियामक-कारण कहा जाता है । 

(४) इनके अतिरिक्त आलोक, उचित दृरत्व, उचित आकार 
आदि सहायक कारणों का होना भी ज्ञान होने के लिये आवश्यक 
है। अतः इन्हें सहकारी-त्यय कहते है । 

इन चार प्रकार के कारणों के संयोग से ही किसी वस्तु का ज्ञान 
संभव होता है। अतः ज्ञान का आकार ज्ञातवस्तु के अनुसार ही 
होता है । यहाँ यह उल्लेख करना आवश्यक है. क हम ग्रत्यक्षु वस्तुओं 
के जो आकार देखते हैं वे ज्ञान ही के आकार हैं. 
ओर वे मन ही में हैं। वाह्मय वस्तु का ज्ञान वस्तु- 
जनित मानसिक आकारों से अनुमान के द्वारा 
प्राप्त होता है। अत. इस सत को वाह्यानुसेयवाद कहते हैं । 

इस मत को सोत्रान्तिक इसलिये कहते कि सृूत्न-पिटक ही 
इसका मुख्य आधार हे। सौन्नान्तिक मत मैं विज्ञानवाद के खडन 
कि के लिये अनेक युक्तियाँ दी गई हैं। आधुनिक काल 
अर्थ मे भी मूर ( )/००७ ) जैसे पाश्चात्य बस्तुवादी 

वचकले (8०7:९॥९५५) के चिज्ञानवाद (500०]९८७२४८ 
[0४०॥५570) के खंडन मे ऐसी ही युक्तियों देते हे। सोत्रान्तिकों का 
प्रमाण-विचार लोक (,००८०) जैसे पाश्चात्य दाशनिकों के साकार- 
ज्ञान-बाद ( एि८७०४०३४९०६४४०ए७ां५४ण ) से बहुत अधिक सिलता हे | 
कुछ आधुनिक पाश्चात्य बस्तुबादी दाशेनिकों (0प्तप८थ रि८थ5८8) 
फा सत सी इसी के सच्श हे । 

& समतन्‍्तर (जिसका कोई अन्तर गया व्यवधान नहीं है।) 


यह सत 'बाहया- 
हि) | 
ज्ञुगंगवाद' है 
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सौत्रान्तिकों की तरह वैभापिक भी चित्त तथा वाह्म वस्तु के 
अस्तित्व को सानते हू। किन्तु आधुनिक नव्य-बस्तुवादियों 
वैभाविकों भर (प०८-८७॥४५७) की तरह ये कहते है. कि वस्तुओं 
सौ्नातिकों में का ज्ञान प्रत्यक्ष की छोड़कर अन्य किसी उपाय से 
साम्य और वैपस्थ हो सकता। यह सही हद कि धुओं देखकर 
हम आग का अनुमान करते है । किन्तु यह इसलिये 
सभव होता है कि अतीत में हमते आग और घधुओं एक साथ 
देखा है। जिसने इन दोनों को साथ-साथ कभी नहीं देखा वह घुआँ 
देखकर आग का अनुमान नहीं कर सकता। यदि वाह्य बखुओं 
का प्रत्यक्ष कभी भी नहीं हुआ रहे तो केवल मानसिक प्रतिरूपों के 
आधार पर उनका अस्तित्व सिद्ध नहीं हो सकता। जिसने कभी कोई 
वाह्म वस्तु नहीं देखी है वह यह नहीं समझ सकता कि कोई मानसिक 
अवस्था किसी बाह्य चस्तु का श्रतिरूप हे । श्रत्युत वह तो यह सममेगा 
कि सानसिक अवस्था ही मोलिक ओर स्वतत्र सत्ता है, उसका 
अस्तित्व किसी वाह्य वस्तु पर निभर नहीं है। 
अत. या तो हमे विनानवाद को स्वीकार करना 
होगा या यह मानना होगा कि वाह्य वस्तुओं का 
प्रत्यक्ष-त्ाान विलकुल सभव है। अत वैसापिकमत को वाह्मप्रत्यक्ष- 
बाद कहते हे ७। 
४--बौद्ध मत के घार्मिक सम्प्रदाय 
(हीनयान तथा महायान) 


थार्सिक विपयो को लेकर वाद मत के दो सम्प्रदाय हो गये दूँ॥ इन्हें 
हीनयान तथा महायान कहते दै। हीनयान मे; बोद्ध-वर्स का प्राचीन 
रूप पाया जाता है;। यह जैन-वर्स की तरह अनीश्वस्वादी हे। इसमे 
ईश्वरके बदले कर्मचाद अर्थात्‌ धम्म को माना जाता है। संसार का 
# देखिये ] 2, [पाए९, 2 [९०77 ०" ओआव्ट एऐट४ाधा, ए० ८ 


यह सत घाहय- 
+ अर 
प्रध्यक्षवदी ६ 
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परिचालन इसी धस्स के द्वारा होता है। धस्स के कारण कर्म झल 
का नाश नहीं होता । प्रत्युत अपने कर्मानुसार द्वी अत्येक व्यक्ति मन, 
शरीर तथा निवास-स्थान को प्राप्त करता है.। बुद्ध 


हीनयान चुद्ध के. _ 2 प्‌ हर 
उपदेशों केही जीवन तथा उपदेश से महुप्य अपने आद्श को 

है ज,नता है तथा यह भी समझता है कि कोई भी वधन- 
अनुसार 


ग्रस्त व्यक्ति निर्वास प्राप्त कर सकता है। हीन- 
यानी को अपनी शक्ति पर पूरा विश्वास रहता है । उसे धर! की 
नियमकता पर सी पूरा श्रद्धा रहती है। उसे वरावर यह आशा वनी 
रहती हे कि बुद्ध के बताये सागे पर चलकर इस जीवन मे या अन्य 
किसी भविष्य जीवन में निर्वाण-प्राप्ति अवश्य हेगी। दहीनयानी का 
लक्ष्य अहत्‌ होना या निर्वाण प्राप्त करना है। निर्वाण या निव्वाण से 
दुखों का अस्तित्व नही रहता | दीनयान के अठुसार सनुष्य अपने 
प्रदत्त से ही निर्वाण॒ या लक्ष्य की प्राप्ति कर सकता है. । स्वय महात्मा 
बुद्ध ने कहा था--आत्मदीपो भव? । उनकी यह उक्ति ही माने हीन- 
यान का मृलसत्र है। इसके अनुसार प्रत्येक व्यक्ति 
को अपनी चेष्टा से अपने कल्याण के लिये निर्वाश 
प्राप्त करना चाहिये। यह सभ्व भी हे। बुद्ध ने 
महापरिनिर्वाण प्राप्त करने के ठीक पहले कहा था--सावयव पदार्थ 
या संघात सभी (नाशवान्‌ ६। परिश्रम के. द्वारा अपनी ऊुक्ति का 
उणय करना चाहिय |? 


हीनयान में स्वाव- 
लस्बन पर आम्रह 


स्वावलम्बन के लिये न तो ईश्वर की अनुश्म्पा की अपेक्षा रहती 
है आ,र न अन्य किसी प्रकार की सहायता की। इसके केवल निर्वाण 
तथा धर्म! की अपेक्षा रहदी हैं। इससे स्पष्ट है कि यह सा बीर- 
पुन्प के लिये हे। किन्तु संसार रे ऐसे व्यक्तियों की संख्या गहुत 
कस हे ।; 


४. 5. ० ६. 
समय की प्रगति के आऋहुसार चद्ध-चस के अवुयायी सी बहुत 
अधिक बढ़ गये । फ्ल यह हुआ कि इसमे ऐसे व्यक्तियां का सी ससा- 
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वेश हो गया जिनके लिये उपर के चतलाये मार्य पर चलना अत्यन्त 
कठिन था | अविकांश लेग ऐसे थे जो दूसरे-इसरे 


स्वावलम्बन सब जे शक ला कह 

धर्मों को छोडकर आये थे। चेन तो चुद्ध के दत- 
क्के लिये समसच छः 5 आप ् ो पक भ 
नहीं है लाव हुए माग का ससमते थे ओर न उसके अनु- 


सार चलने की शक्ति द्वी उनये थी। सम्राट्‌ अशोक 

जैसे सरणको की सहायता से चोद्-वर्स के अजुयायियों की सख्या वढ़ 
तो गई थी किन्तु अधिकांश आडुयाया उसके प्राचीन आद के अऋछु- 
सार चल नहीं सके । ये लेश व छ-धर्म को एक नीचे स्तर पर ले 
आये | चरद्ध-च्मे उद्ण करने हे पू्व जो इनले गो के मत थे, वे भी 
धीरे-धीरे व॑ छ-बर्म में मिलने लगे | इस तरद वोद्ध धार्मिकों के सामने 
एक विकट समम्यां उपस्थित हो गायी। उन्हें आदशेकी रक्षा के 
लिये अनुयायियों की एक वड़ीं सख्या से सस्दन्व तोड़ना पढ़ता था 
या अनुवायियों को साथ रखने के लिये आदर्श की छोड़ना पड़ता 
था । कुछ कट्टर घार्सिकों ने आरृर्श के वजाय अनुयायियों से सम्बन्ध 
तोइना ही अच्छा सममा | क्न्तु अधिकाश लोग वे धर्मांवलस्वियों 
की सख्या कम नहीं देखना चादते थे | अत' इन लोगों ने कट्टरपथियों 
का साथ छोडा ओर जनसावारण के लिये एक 
मिन्न सम्पदाय कायम किया। नये सम्प्रदाय का 
नाम सहायान! तथा पुराते का द्वीनयान” पडा | यद्द नासकरण एक 
धृष्टि से चिलकुल ठीक है| हीनयान का अर्थ छोटी गाडी? है| इसका 
तात्पय यह है कि इसके हारा कम ही व्कक्ति जीवन के लब्ष्य-स्थान 
तक जा सकते हैं। किन्तु सद्दायान का अर्थ बढ़ी गाडी? ह। इसके 
हारा अनेक व्यक्ति जीवन के लक्ष्य-स्थान तक पहुँच सकते है। 

उपयु क्त वर्णन से यह स्पट है कि सहायान ने उद्ारता तथा व्म- 
अचार की भावनाएँ वत्तमान थीं। फलस्वरूप सहायान का श्रचार 
हिमालय के उत्तर चीन, कोरिया तथा जापान तक ६ गेया | इसमे 
अस्यान्य मतों के अछुयायी भी प्रविष्ट हो गये । ज्यॉ-ज्यों इसका अवार 
हुआ त्यॉ-त्यों नये आगन्तुकों के धार्मिक विचारों का भी इतर 


सहायान का जन्म 
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समावेश होता गया। चत्तमान महायानियों को अपने धार्मिक 
सम्प्रदाय के लिये गये है। थे अपने धर्म को जीवित 
तथा प्रगतिशील धर्म सानते है ।'इस सम्प्रदाय की 
जद्यरता दी इसे अनुप्रारितित करती रहती है । 


महायाव की 
डदारता 


महायान में हम जिस उदार मनोबृत्ति का अस्तित्व पाते हैं 
उसका प्रारस्भ चुद्ध से ही दो गया था | स्वय बुद्ध को जनसाधारण के 
मोक्ष की चिंता रहती थी। महायान में बुद्ध के इस आदश को ही 
अधिक महत्त्व दिया गया है । हम पहले देख चुके हूं. 
कि संबोधि प्राप्त करने पर सद्दात्मा बुद्ध दुखित 
सानव के कल्याण के लिये जीवन भर परिभ्रमण 
करते रहे तथा उपदेश देते रहे । बुद्ध की इस लोक-सेवा के आदरों 
को ध्यान में रख कर मद्दायानी कहते हैं कि अपनी सुक्ति धी हमारा 
लक्ष्य नहीं होना चाहिये। बर दूसरों की मुक्ति के लिये भी हमलोगों 
को अयत्न करना चाहिये | महायानी द्ीनयानियों के आदशे को स्वार्थ 
पूण सममते हैं | हीनयानियों का आदशे चाहे कितना भी महान क्यों 
न हो, सूक्ष्मरूप से उसमे एक प्रकार की स्वाथपरता अवश्य वत्तमान 
है, क्योंकि दीनयानी केवल अपनी मुक्ति के लिये ही प्रयत्न करते हैं। 
इसलिये महायानी हीनयान के आदशे को निकृष्ट समझने लगे ओर 
उसका नाम दीतयान पडा। महायानियों ने बुद्ध के लोक-कल्याण 
सम्बन्धी उपदेश को दी प्रधान सममका, अन्य उपदेशों को गौण 
साना | महायातियों का यह कद्दना है. कि लोक-कल्याण की सावना 
से ओत-प्रोत होने के कारण महायान महान्‌ है. तथा हीनयान से 
उसका अभाव होने के कारण वह द्वीन है । 


महायान सें पर- 
सेवा पर आभमह 


महायान में नये महायान की विभिन्न शाखाओं में क्रमश' 
विचारों का अनेक नये बिचारों का जन्म हुआ। इनमे कुछ 
सा मिश विचार परस्पर-विरोधी है) हम यहाँ केवल तीन 


महत्त्वपूर्ण नये विचारों का वर्णन करेगे । 
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(१) बोधित्त॒त्त--हम ऊपर देख चुके हैं कि महायानियों ने 
केवल अपना मोक्ष प्राप्त करना स्वाथपूर्ण माना है'। वे केवल अपनी 
मुक्ति की अपेज्ञा सब जीवों की मुक्ति को जीवन 
का लक्ष्य सानते हैं। वे यह अ्रण करते हैं कि हम 
ससार से विभ्रुख नहीं होंगे, वर्र दु खी प्राणियों के दुःख-विनाश तथा 
निर्वाण-लाभ के लिये सतत प्रयत्न करेगे। भहायानियों का यह 
आदश 'बोधिसत्त्व” कहलाता है। 

जो व्यक्ति वोधिसत्त्व को प्राप्त करता है' तथा लोक-कल्याण के 
लिये प्रयत्नशील रहता है उसे भी वोधिसत्त्व कहते हैं। ऐसे व्यक्ति 
का जीवन करुणा तथा ग्रज्ञा से अनुप्राणित होता रहता है । ऐसे 
सिद्ध पुरुषों के सम्बन्ध में नागाजु न ने 'बोधिचित्त' मे कहा है-- 
“सभी बोधिसरव महाकरुणाचित्त बाले होते हैं और आखशीमात्र 
उनकी करुणा के पात्र होते हैं ।” “प्राणियों को दुःख से मुक्त करने 
के लिये उनमे एक अलौकिक शक्ति का सचार होता रहता है| वे 
लोक-कल्या ए के लिये आवागमन के कष्ट से डरते नहीं हैं । अत्युत 
जन्म-पग्रहण के चक्र मे पड़े रहने पर भी उनका चित्त स्वच्छ रहता 
है । किसी प्रकार की पाप-प्रवृत्ति या आसक्ति उनमे नहीं रहती है। 
उनकी तुलना पकज से की जा सकती है। जिस तरह पंकज पक में 
जन्म लेकर भी स्वच्छ तथा सुन्दर रहता है, उसी तरह ये बोधिसत्त्व 
जन्म-मरण के जाल मे फसे रहकर भी विलकुल स्वच्छु तथा निमल 
रहते हैं ।” वोधिसत्त्व अपने पुण्यमय कर्मों के द्वारा दूसरों को दुःख- 
विम्नुक्त करता है ओर उनके पापसय कर्मों का स्वयं उपभोग करता 
है। कर्मो के इस आदान-प्रदान को 'परिवत्त कहते हैं । 

महायान-दशन मे वोधिसत्त्व के अर्थ का उत्तरोत्तर विकास और 
परिवत्तंन होता गया है । महायान भे आगे चलकर प्राणियों के 
स्वतत्र अस्तित्व को असत्य माना गया है| वल्कि उन्हें पारसार्थिक 
सत्ता में ही सन्निविष्ट माना गया है | योगाचार इस पारमसार्थिक 

सत्ता को आलय-विज्ञानः कहते हैं । माध्यमिक इसे 'शुन्यः या 


(१) बोधिंरव 


हि 
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तथाता”? कहते ह | इस परस तत्त्व की अभिव्यक्षित अशतः भिन्न- 
भिन्न आ्राशियों में होती है | इस विचार के अनुसार वैयवितक आत्मा 
बदले महात्मा या परमात्मा की कल्पना की गई है। मनुप्य का 
आत्मा कोई प्थक्‌ आत्मा नहीं है । सभी मनुष्यों मे एक ही परमात्मा 
वत्तमान है । इस प्रकार सभी व्यक्तियों को एकात्मता सिद्ध होती 
है। इस विचार के अनुसार मनुष्य का लक्ष्य व्यक्तिगत आत्मा का 
उद्धार नहीं साना जा सकता । इस विचार मे जिस पारमसार्थिक तत्त्व 
की कल्पना की गई है वह ससार से भिन्न नहीं माना जाता, वर॑ सारा 
संसार उसी तत्त्व का वाह्य रूप है । अतः निर्चाण की प्राप्ति संसार 
से प्रथक्‌ होने से नहीं हो सकती, वरं स सार से रहकर हो हो सकती 
है। नागाजु न कहते हैं कि यदि मनुष्य यह समझ सके कि संसार 
का पारमाथिक रूप क्या है तो वह संसार मे रहकर भी निर्वाण 
प्राप्त कर सकता है। न संसारस्य निवाणात्‌ किब्निद्स्ति विशेषशम्‌-- 
यह नागाजु न की उक्ति है। हीनयान से सन्‍यास या मिल्लुन्जीचन 
अधिक श्रे यस्कर सममा गया है| किन्तु सहायान सांसारिक सरथर्पों 
से अलग रहने की शिक्षा नहीं देता । किन्तु इस पर अवश्य जोर देता 
है कि हमारे सांसारिक काय आसक्तिपूर् न हों । 

(२) बुद्ध का उपास्य रूप--महायानी दो प्रकार के थे। कुछ तो 
वहुत उन्‍तत थे । ये वोधि- सत्त्व की जीवन का अभीष्ट मानते 
थे। किन्तु अनेक ऐसे थे जिनके लिये वोधिसत्त्व 
का आदश अत्यन्त दुरूह था। ऐसे लोगों के 


लिये भी महायान में आशा का संदेश विद्यमान 
था । जब मनुष्य जीवन के सघर्षों के भार से दव जाता है ओर 


अपने उद्धार का कोई उपाय नहीं सोच सकता है तो उसका 
आत्मा एक ऐसी शक्ति की अपेक्षा करने लगता हे जो उसकी 
सहायता कर सके। उस समय वह इश्वरापेक्षी हो जाता है 
आर स्वावलम्वन से उसकी श्रद्धा उठ जाती हैं । ऐसे व्यक्तियों के 
लिये भी महायान मे स्थान है ! सहायाव के अनुसार बुद्ध सभी 


चुद्ध का डपास्प 
रूप 
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दु'खात्ते मनुष्यों के श्रति दया की भावना रखते है| उनको दया से 
सवा का उद्घार हो सकता है । 


आगे चलकर महायान की पासमार्थिक सत्ता तथा बुद्ध में तादात्म्य 
स्थापित हो गया है'। सिद्धार्थ गोतम को 'पारमसार्थिक सत्य? या 'बद्ध” 
का एफ अबतार साना गया है। जातकों मे बुद्ध के पूर्वांवतारों का 
विशद्‌ वर्शान पाया जाता है। बुद्ध के प्रवजन्मों के सम्बन्ध में जो 
कथाए है उन्हें जातक” कहते हं। जिस तरह अद्वेत-वेदान्त में परम 
ब्रह्म को निगु ण॒ साना गया हे, उसी तरह यहाँ भी परमतत्तव को 
अवश नीय माना गया है। किन्तु हों परमतत्त्व की अभिव्यक्ति 
घरमकाय के रूप में अर्थात्‌ जगन्नियन्ता के रूप मे होती है। धरसकाय 
की अवस्था में पारमार्थिक सत्य अर्थात्‌ बुद्ध प्राणीमात्र के कल्याण 
की चिन्ता करता है। वह महात्माओं के रूप मे अवती्ण होकर 
प्राशियों को दु खों से छुडाने मे सहायक होता है । इस तरह घर्मेकाय 
के रूप मे चुद्ध मानो ईश्वर में ही परिवत्तित हो जाता है'। दु खित 
मानव बुद्ध को ईश्वर मानकर उसकी सहायता, प्रीति तथा दया की 
अपेक्षा करने लगता है। इस रूप में बुद्ध को अमिताभ बुद्ध” कहते 
हं। इस प्रकार बुद्ध को ईश्वर सानकर महायानी अपनी धार्मिक 
प्रवृत्तियों की रक्षा करते है । 


(३) आत्मा में पुनरर्विशतिस-प्राचीन बौद्धनद्शन मे आत्मा का 
अस्तित्व नहीं माना गया है । यह भी साधारण मलुष्य की 
व अशांति तथा आशंका का कारण है | यदि आत्मा 

का अस्तित्व ही नहीं हे तो मुक्ति किसकी 
22040 होगी ? सहायान के अनुसार केवल हीनात्मा 
को सिथ्या माना गया है। पास्मार्थिक आत्मा अर्थात्‌ महात्मा 
मिथ्या नही है। इस तरह जब हीनात्मा के स्थान पर महात्मा का 
अस्तित्व स्थापित होता है वो महायानियों में आशा का पुन सचार 


होता है । 
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वत्तमान समय में हीनयान तथा सहायान मे परस्पर घोर विरोध 
पाया जाता है। किन्तु जो तटस्थ होकर इस विरोध को समभने की 
कोशिश करते हैं, वे देखते हैं कि इसके पीछे आदशों का विरोध 
निहित है। हीनयान का सम्बन्ध आदर्श की शुद्धता या स्वच्छता से 
है| किन्तु महायान का सम्बन्ध उसकी उपयोगिता से है। बोद्धध्स 
की तुलना हम एक नदी के साथ कर सकते हैं। नदी की धारा 
स्रोत-स्थान के निकट अत्यन्त संकीण रहती है, किन्तु उसका जल 
परस निसल रहता है। स्रोत के निकट वह ऊचे-ऊ चे पवतों के 
बीच होकर प्रवाहित होती है। किन्तु वही जब पबतमालाओं से 
नीचे उतरती हे तो नीचे के विस्तीण भूमिखंडों को आप्लावित करने 
लगती है। ज्यॉ-ज्यों वह आगे बढ़ती है, उसके साथ अन्य अनेक 
घाराएं आकर सिलतो जाती हैं । फलस्वरूप उसकी जल-राशि चढ़ती 
जाती है ओर क्रमश' वह मलिन होती जाती है । इस जल-घारा का 
पहला भाग मानो हीनयान है. तथा दूसरा भाग महायान है । 
हीनयान सहायान के विना उच्च तथा स्वच्छ तो रह सकता हे किन्तु 
अधिक उपयोगी नहीं हो सकता । महायान हीनयान के विना कायस 
दी नहीं रह सकता है! 


पु 
न्याय-दर्शन 


१ विषय-अवेश 


न्याय-दशन के प्रबर्त्तक महर्षि गेम थे । गोतस तथा अक्षपाद 
के नाम से भी प्रसिद्ध हैं । अत. न्याय का दूसरा नाम अक्षपाद-द्शेन 
भी है। न्‍्याय-दर्शन मे अधानत' शुद्ध विचार के 
नियमों तथा तत्त्व-ल्ञान प्राप्त करने के उपायों का 
वर्णन किया गया है| न्याय के अध्ययन से युक्तियुक्त 
बिचार करने तथा आलोचना करने की शक्ति बढती है। इसलिये 
न्याय को न्याय-विद्या, तके-शास्त्र तथा आन्वीक्षिकी भी कहते हैं। 
आन्वीक्षिकी युक्तिपूवक आलोचना को कहते हे. 
न्याय-दर्शन का अन्तिम उद्देश्य यथार्थ-ज्ञान या वार्किक आलो- 
चना के नियमों का अन्वेषण करना नहीं है। 


न्याय के प्रवत्तक 
गोतम थे 


न्याय का अन्तिम मई < 
० इसका भी उद्दे श्य अन्य दशने की तरह मोक्ष-प्प्ति 
लच्य अपदचग ह॒ 


है। अर्थात्‌ जीवन के ठु खो का किस तरह नाश 
धो इसका उपाय ढू'ढ़ निकालना ही इसका अन्तिम उद्दे श्य है । इस 
उद्दे शय की पृत्ति के लिये तत्त्व-ज्ञान शप्त करना तथा यथाथ-ज्ञान के 
नियमों को जानना अत्यन्त आवश्यक हे । अत अन्य दर्शनों की 
तरह न्याय भी जीवन की समस्यायों का ही समाधान करता ह्े। 
किन्तु विशेषत' इसका सस्वन्ध तक-विज्ञान तथा श्रमाण-विज्ञान 
सेहे। 


श्ष्र्‌ 


न्‍्याय-इशन का मूल-अन्‍्थ गोतम का न्याव-सूत्र हे। न्‍्याय-सूत्र 
में पाँच अध्याय हैं | प्रत्येक अव्यायः दो आहिकों में विभक्‍त है। 
न्याय-पृत्र के न्याय-भाष्य के अनेक अन्य 
लिखे गये, जैसे वात्स्यायन का न्याय-माष्य, उद्योव- 
कर का न्याय-वात्तिक, वाचस्पति की न्याय-वार्पिक्त- 
तालय॑-टीका, उदयन की न्याक-वात्तिक-तालय-परिशुद्धि तथा 
कुतुमांजलि, जयन्त की न्याय मंजरी इत्यादि । इन इन्थीं में न्‍्याय- 
सूत्र के विचारों की विशद्‌ व्याख्या की गईं है. ओर न्याय-सूत्र के 
विरुद्ध जो आक्षेप किये गये हैं उनका खंडन किया गया है। 
प्राचीन समय के न्याय को प्राचीन-न्याय कहते हैं. तथा आधुनिक 
काल के न्थाय को नव्य-त्याय कहते हैं । प्राचीन न्याय के अन्तर्गत 
गोतम का न्याय-पुत्र, उसके भाष्य, उसके विरुद्ध किये गये आक्तेप, 
उनका खंडन--ये सभी हैं. । नव्य-न्याय का प्रारम्भ गंगेश की तत्त्त- 
चिन्तामणि से हुआ है । नठय-न्याय का ग्रचार प्रारम्भ में मिथिला में 
हुआ | वहाँ इसकी बड़ी प्रगति हुईं | किंतु आगे चलकर इसने बंगाल 
को सुशोभित किया । बंगाल में इसके पठन-पाठन का केन्द्र नवद्वीप 
था । नव्य-न्याय में न्‍न्याय-द्शन के तके-विज्ञान-सम्बन्धी विषयों का 
ही विशद्‌ विचार हे। नव्य-न्याय के उत्थान के बाद प्राचीन-न्‍्याय 
का प्रचार बहुत कम हो गया ओर वह अधिक लोकभ्रिय न रह सका । 
नव्य न्याय के उत्थान तथा प्रचार के बाद न्‍्याय-द्शन तथा वैशेषिक 
दर्शन एक साथ सम्मिलित हो गये । इसे न्याय-वैशेषिकमत 
कहते हैं । क 
सम्पूर्ण न्‍्याय-दर्शन को चार खंडों में वाँठा जा सकता है.। प्रथम 
खंड में प्रमाण-सम्बन्धी, दूसरे में भौतिक जगत्‌ सम्बन्धी, तीसरे में ' 
पोदश पदार्थ... “र्सों तथा मोक्ष सम्बन्धी, तथा चौथे में ईश्वर- 
सम्बन्धी विचार किये जा सकते हं। किंतु न्याय * 
दशन का जो अपना मौलिक रूप है उसके अनुसार उसमें सोलह 
पदार्थो' का विस्तारपूवंक विवेचन किया गया है। वे पदार्थ ये हैं-- 


न्‍्याय-दुशन का 
संक्षिप्त इतिदाप 
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(१) प्रमाण," (२) प्रमेय, (३) संशय, (४) प्रयोजन, (५) दृष्टान्त 
(8) सिद्धान्त, (७) अवयव, (८) तके, (६) निर्णय, (१०) वाद, 
(११) जल्प, (१९) वितण्डा, (१३) हेत्वाभास, (१४) छल, (१५) जाति 
ओर (१६) निम्रहस्थान । यहाँ प्रत्येक का सज्तषिप्त विवरण नीचे 
दिया जाता है-- 


१ प्रमाण किसी विपय का यथा्-ज्ञान पाने का करण या: 
थ ए्‌ ने 
उपाय है इसके द्वारा यथार्थ-जान ही मिज्न सकता है। इससे 
यथाथं-ज्ञान श्राप्त करने के सभी उपायों का बोध होता है । न्थथ के 
अनुसार जितने पद/थ हैं, सबों मे यद्दी प्रधान है | इसका विशद्‌ 
वर्णन आगे के प्रष्ठों मे किया जायगा । 


२, प्रमाण के ढारा जो विपय जाने जाते हैं. उन्हें पमेय कहते 
है । गोतम के अनुसार प्रमेय ये ह--(१) आत्मा, (२) शरीर जो 
जीव के विभिन्न व्यापार का, इन्द्रियों का तथा सुख-दु खों का आश्रय 
है, (३) गन्ध, रस, रूप, रपशे एबं शव्द की इन्द्रियाँ , (४) इन्द्रियों के 
अथ या विपय अर्थात्‌ गनव, रस, रूप, सपशे एवं शब्द , () बुद्धि 
जिसे ज्ञान आर उपलब्धि भी कहते हूँ, (६) मन जो अन्तरिन्द्रिय या 
अन्त.करण है ओर जिससे सुख, दु ख, आदि का अनुभव होता है. 
आर जो अखु होने के कारण तथा एक शरीर मे एक हो होने के 
कारण एक समय मे एक ही विपय का अनुभव कर सकता हे, 
(७) अबृत्ति जो अच्छी या बुरी हो सकती है ओर जो वाचिक, सान- 
स्िक या शारीरिक हे। सकती है , (८) दं।प अर्थात्‌ राग-द्वेष एवं मोह 
जो हमारी अच्छी या बुरी सभी अवृत्तियों के मूल हैं, (६) प्रेत्ममाव 
अर्थात्‌ पुनजन्म जो हमारे अच्छे या बुरे कर्मों से होता है , (१०) फल 
अर्थात्‌ खुख-ठुख का अशुभव जो हमारे दोपों के कारण हमारी 
प्रवृत्तियों से उत्पन्न होता है, (११) ढु ख जो इतना कडु॒ है कि उसका 
अनुभव सबों को आाप्त ही है, (१९) अपवर्ग अर्थात्‌ ढु खों से पूरा 
विमुक्ति की अवस्था जिसके बाद फिर ढु खों की.कोई सभावना नहीं 
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रहती । इन बारह पमेयों के अतिरिक्त और सी प्रमेय हैं। वात्स्या- 
यन कहते हैं % कि गोंतस ने यहाँ केवत्न उन अमेयों का उल्लेख किया 
है जिनका ज्ञान मोक्ष-प्राप्ति के लिये अत्यावश्यक है। 


३, सशय सन की वह अवस्था है जिसमें मन के सामने दो 
या अधिक विकल्‍प (कोटि) उपस्थित होते है| इसका कारण यह है 
कि इस अवस्था मे किसी एक चिपय के विशेष धर्म का श्वान नहीं 
रहता, भ्र॒त्युत एक से अधिक विषयों के साधारण धर्म का ही ज्ञान 
रहता है। जब दम दूरस्थ किसी वस्तु की साधारण आकृति, लस्वाई 
शव॑ं मुटाई को ही देख पाते हैं, लेकिन हाथ, पेर, पत्थर आदि विशेष 


धर्मों को नहीं देख पाते तो हमारे. मन मे यह संशय उत्पन्न होता हैः 
कि यह सनुष्य है या स्तस्भ ? सशय न तो निश्चित ज्ञान है, न यह 


ज्ञान का पूृणे अभाव है, और न यह अभ्रमया विप य ही है। 
यह ज्ञान की ही एक अवस्था है जिसमे किसी एक विषय के सम्बन्ध 
मे साथ ही साथ दो विप्नतिपत्तियों (विरद्ध विचार ) मन में 
उठती हैं  । 

७. प्रयोजन उसे कहते हैं जिसकी प्राप्ति के लिये या जिसका 
बरणन करने के लिये हम कोई काये करते है । हस या तो इष्ट वस्तु 
को प्राप्त करने के लिये या अनिष्ट वस्तु का त्याग करने के लिये ही 
कोई काय करते हैं। ये दोनों ही श्रयोजन कहलाते है | 

४. इृष्टन्त सबंसम्मत उद्ाहदरण को कहते दें जिसके द्वारा 
थुक्ति की पुष्टि होती है। यह किसी विवाद या तक का एक आवश्यक 
आर उपयोगी अग है.। दुष्टान्त ऐसा होना चाहिये जिसे वादी ओर 
प्रतिवादी दोनों ही एकमत से स्वीकार कर । जब कोई कहता हे कि 
अमुक स्थान मे आग अवश्य होगी क्योंकि वहाँ छुआ है तो वह चूल्हे 








* देखिये न्याय-सूत्र और भाष्य, १,३ ३-२२ + 
#% भाष्य १.१,६ : 
7. न्याय-सुत्र और भाष्य १, १, २३ 


ब्. 
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का दृष्डान्त दे सकता हे क्‍योंकि चूल्हे के सम्बन्ध मे तो यह सभी 
मानते हैं कि वहाँ घुओं भी हे आर आग भी है। 

६ छिद्धान्त उसे कहते हैं जो किसी दशन के अनुसार युक्ति- 
सिद्ध सत्य माना जाता है । यदि कोई दर्शन किसी मत को प्रतिष्ठित 
सत्य मानता है तो वह उस मत का सिद्धान्त सममा जाता है। जैसे 
न्याय-दर्शन का यह एक सिद्धान्त है कि चैतन्य आत्मा का आगन्तुक 
था आकस्मिक गुण है। उसी तरह भारतीय दर्शनों म॑ यह स्वेतन्त्र 
या सबवसम्मत सिद्धान्त है कि वाह्म वस्तुओं के ज्ञान के लिये इन्द्रियों 
की आवश्यकता है । 

७. श्रवयव--जव किसी सत या सिद्धान्त को अनुमान के द्वारा 
सिद्ध करने की आवश्यकता होती हे तो अनुमान पॉच वाक्‍्यों से 
बना होता है। इन वाकक्‍्यों को अवयव कहते है। किन्तु जो वाक्य 
अनुमान का अग नहीं है उसे अवयव नहीं कह सकते हैं। इन 
अवययबों का विस्तृत व्णेन हम अनुमान-प्रकरण से करेगे। 


८ तर्क उस युक्ति को कहते जसमे किसी प्रतिपाद्य विषय 
की सिद्धि के लिये उसकी विपरीत-कल्पना के दोष दिखलाये जाते 
हैं। यह एक प्रकार का ऊह (कल्पना) हे । इसलिये यह प्रमाणों के 
अन्द्र नहीं आता । लेकिन यथाथ-ज्लान की प्राप्ति मे यह बडा सहा- 
यक होता है' इसकी विस्तृत व्याख्या आगे की जायगी | 


६, निर्णय किसी विपय के सवध मे निम्चित न्लान को कहते है। 
इसकी प्राप्ति किसी प्रमाण के द्वारा ही होती है । सशय के दूर होने 
पर ही निर्णय पर पहुचा जा सकता है और इसके लिये सिद्धान्त 
के पक्त और विपक्ष की सभी युक्तियों का विचार करना आवश्यक 
होता है। सशय के निराकरण के बाद द्वी नि्शय की प्राप्ति होती है । 
इसकी प्राप्ति के बाद निर्णायक के मन में कुछ भी संशय अवशिष्ट 
नहीं रहता । संक्षेप में हम कह सकते हैं. कि किसी अमाण के द्वारा 
किसी विषय फ्रे सम्बन्ध से निश्चित ज्ञान पाना ही निणय है । 


स 
है 
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१०, वाद उस्र विवाद को कहते हैं जो तक-शासत्र के नियमों के 
अनुसार होता है ओर जिसका उद्दे श्य विवाद-विपय के सम्वन्ध मे 
यथाथ-ज्ञान प्राप्त करना है। बाद मे बादी ओर प्रतिवादी दोनों ही 
अपने सत की पुष्टि करना चाहते हैं ओर दूसरे के मत का खंडन करना 
चाहते हैँ । किन्तु दोनों ही का उद्दे श्य यथाथ-नज्ञान की प्राप्ति करना 
ही रहता है। गुरु ओर शिष्य यदि सच्चे जिज्लास हाँ तो उनमे जो 
आपस मे विवाद होता है उसे हम वाद कह सकते हैं । 

११, जतल्य--वबादी ओर प्रतिवादी के कोरे बाद-बिदाद को, 
जिसका उह श्य यथाथ-ल्लान प्राप्त करना नहीं होता है, जल्प कहते हैं | 
इसमे वाद के सभी लक्षण तो वत्तसान रहते हैं, लेकिन इसमें सत्य- 
प्राप्ति की इच्छा का ही अभाव रहता है। यहाँ बादियों का उद्देश्य 
केवल विजय प्राप्त करना रहता है, जिसका फल 'यह होता है कि वे 
जान बूमकर भी दुष्ट युक्तियों का प्रयोग करते हैं। वकील कभी-कभी 
अपनी वहस से जल्प का प्रयोग करते हैं । 

१२, वितरदा वह है जिसमे वाढ़ी अपने पक्ष का स्थापन नहीं 
करता, केवल प्रतिवादी के पक्ष का खडन ही करता हे । जरुप मे वादी 
किसी न किसी तरह अपने मत का प्रतिपादन करता है. ओर प्रति- 
वादी के मत का खंडन कर उस पर विजय प्राप्त करना चाहता है, 
किन्तु वितण्डा में तो वह केवल भ्रतिवादी के मत का जैसे-ते से खडन 
करके ही जीतना चाहता हैं। इसके सिवा अन्य वातों में जल्प ओर 
वितण्डा मे पूरा साम्य है। अतः हम चितण्डा को निरथक वकवाद 
कह सकते ह जिसमें वादी प्रतिवादी के मत का केवल खंडन ही 
करता है। जैसे, अपने पक्त को सावित करने के बदले दूसरे पक्त के 
वकील को गाल्ली देना ! 

१३ हेलाभात्त उस हेतु को कहते हैं. जो वस्तुतः हेतु नहीं। है, 
लेकिन हेतु के जैसा प्रतीत होता है। सामान्यत. अनुमान के दोषों 
को हेत्वाभास कहते हें | अतुमान-प्रकरण मे हेत्वाभासों का अलग- 
अलग वंशन किया जायगा। 
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१४ छत्र एक प्रकार के दुष्ट उत्तर का नाम है। जब प्रतिवादी 
वादी के शब्दों का विवक्षित अर्थात्‌ वोधित अथ को छोडकर कोई 
दूसरा अथ ग्रहण करके दोप दिखलाता है तो उसे छल कहते है । 
मान लीजिये कोई कहता है. कि वाल़क नव-कम्बल वाला है?। 
उसके कहने का आशय है कि वालक को एक नया कम्वल है। अब 
यदि “नव-कम्बल' का दूसरा अथ लेकर यह आक्तेप किया जाय कि 
“नहीं, वालक नव-कम्बल नहीं है अर्थात्‌ उसके पास नो कम्बल नहीं 
हैँ तो यह छल्न होगा। व्यापंक अथ से प्रयुक्त शब्द को संकुचित 
अर्थ में लेकर या मुख्याथ को छोड़ कर गोण या लाक्षशिक अथथ को 
लेकर आक्तेप करना भी छल होगा । 


१५ जाति-- जाति? शब्द यहाँ एक विशेष अथ मे प्रयुक्त हुआ 
है | यह भी दूसरे प्रकार का दुए उत्तर है। जब हम वादी की दोष- 
रहित युक्ति का खंडन करने के लिये किसी भी प्रकार के साच्श्य या 
बैपम्य पर अवलम्बित दुष्ट अनुमान की सहायता लेते हँ तो उस 
अनुमान को जाति कहते हैं। मान कीजिये एक अनुमान है कि शब्द 
अलनित्य है, क्योंकि यह्‌ घट की भॉति एक कार्य है।” अब यदि इस 
अनुमान का खंडन करने के लिये कोई कहे कि “नहीं, शब्द नित्य हे, 
क्योंकि यह दिकू की तरह अशरीरी हे, तो यह एक जाति होगी, 
क्योंकि नित्य ओर अशरीरी में कोई व्याप्ति-सम्वन्य नहीं हे । 


ह&... 


१६ तिग्रहस्थान--वाद-विवाद मे जहों पराजय का स्थान 
पहु'व जाता है, उसे निग्रह-श्थान कहते हं। निग्रह-स्थान के दो 
कारण हैं--एक तो गलत ज्ञान, दूसरा अन्नान। जब कोई वाढी अपनी 
या अपने घिपक्ष की युक्तियों को गलत सममता हे या समम ही नहीं 
सकता तो वह एक ऐसी स्थिति मे पहुँच जाता है जहाँ उसे हार 
माननी पड़ती है। जब वाद-विवाद में कोई प्रतिवा या हेतु 
को बदलता है. या दोपपूर्ण युक्तियों की सहायता लेता है तो वह भी 
उसके पराजय का कारण होता है| 

श्र 
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न्याय-दर्शन तकप्रधान वस्तुवाद है। वस्तुवाद उस मत को कहते 
हैं जिसके अनुसार वाह्म-वस्तुओं का अस्तित्व ज्ञान पर निमर नहीं 
होता | अर्थात्त्‌ वस्तुओं का अस्तित्व मन या ज्ञाता से स्वतंत्र रहता 
है। मानसिक भावों का तथा सुख-ठु ख की भावनाओं का अस्तित्व 
सन पर निभर ह ता है। जब तक सन के हारा 
इनकी अनुभूति नहीं होती हे, तव तक उनका कोई 
अस्तित्व ही नहीं रहता है | किन्तु घट, पट, वृक्ष, पशु जैसे वाह्म पदाथ 
हमारे सन पर निभर नहीं हैं । हमे इन वस्तुओं का ज्ञान हो या न हो, 
इनका अपना अस्तित्व है। वस्तुवाद वह दाशनिक सिद्धान्त है. 
जिसके अनुसार किसी भी वस्तु का अस्तित्व आत्मा के ज्ञान पर निर्भर 
नहीं होता । किन्तु विज्ञानवाद के अनुसार वस्तुओं का अस्तित्व ज्ञान 
ही के कारण है। ज्ञान से प्थक्‌ उनका कोई अस्तित्व नहीं है । जिस 
तरह भावनाओं का था विचारों का अस्तित्व मन के अन्तर्गत है, 
उसी तरह सांसारिक वस्तुओं का अस्तित्व भी हमारे या ईश्वर के 
मन के अन्तर्गत है। न्याय वस्तुवादी इसलिये है कि न्याय के अनु- 
सार संसार की सभी वस्तु" ज्ञान या सन पर निर्भर नहीं है| 
न्याय का वस्तुवाद अनुभव एवं तक पर अवलम्वित है। न्याय के 
अनुसार मोक्ष की प्राप्ति अथात्‌ जीवन के अन्तिम लक्ष्य की प्राप्ति 
तत्त्व-ज्ञान प्राप्त करने पर ही हो सकती हे। किन्तु तत्त्व-ज्ञान की प्राप्ति 
के पहले यह जानना आवश्यक है कि ज्ञान क्‍या है, ज्ञान-आप्ति के 
क्या-क्या उपाय हैं, यथार्थ-ज्ञान भे ओरं सिथ्या-ज्ञान मे क्‍या भेद हे, 
इत्यादि | अतः न्याय-वस्तुवाद ज्ञान-सम्वन्धी विचारों पर पूरा-पूरा 
अवलम्बित है। वस्तुत: दशन मात्र का आधार ग्रमाण-वि -र है| 
इस श्रकार हम देखते हैं कि न्‍्याय-दुशन को तकप्रधान वरठुवाद 
कहना बिलकुल ठीक हे । 

; २, प्रमाण-विचार 

न्याय का तत्त्व-विचार उसके प्रसाण-विचार पर अवल्नम्बित है । 

इसके अनुसार यथाथ-ज्ञान आप्त करने के चार उपाय हैं। (१) प्रत्यक्ष. 


न्याय पस्तुवादी है 
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(२) अनुमान, (३) उपसान, तथा (४) शब्द | हम एक-एक कर इनकी 
व्याख्या करेगे किन्तु इन अमाणों की व्याख्या करने के पहले हमे 
जान लेना चाहिये कि ज्ञान क्या है, ज्ञान के कितने भेद . हैं, और 
यथाथ-ज्ञान तथा मिथ्या-श्ञान मे क्या अन्तर है । 
( ९ ) ज्ञान का स्वरूप और उत्तके भेद 

वस्तुओं की अभिव्यक्ति को ज्ञान या बुद्धि कहते हैँ । जिस तरह 
किसी दीये का प्रकाश वस्तुओं को प्रकाशित करता है उसी तरह ज्ञान 
भी अपने विषयों को प्रकाशित करता है। ज्ञान 
कई प्रकार का होता है. । पहले तो ज्ञान के दो 
भेद हैं--प्रमा ( ग्रसिति ) तथा अप्रमा । प्रमा यथाथ-ज्ञान को कहते 
हैं। प्रमा के चार भेद हैं। प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान 
तथा शब्द । अग्रमा मिथ्या-ज्ञान को कहते हैं. । 
अप्रमा चार प्रकार की होती है । स्पृत्ति, सशय, 
भ्रम ( विपयेय ) तथा तके । प्रभा किसी वस्तु के ऋसद्ग्धि तथा 
यथार्थ-अनुभव को कहते है । हाथ की कलम का जो मुझे असी 
प्रत्यक्ष ज्ञान हो रहा है यह यथाथ-क्ञान है । क्‍योंकि 
इस प्रत्यक्ष-ज्ञान के द्वारा कलम का ठीक-ठीक ज्ञान 
मुझे मिल रहा है और इससे मुझे जरा भी सदेह नहीं हो रहा है। 
स्वृति को यथाथ-ज्ञान नहीं कह सकते हैं। क्योंकि स्मृति किसी बीती 
हुईं वस्तु या घटना की होती है । स्थृति के द्वारा 


ज्ञान क्‍या है 


वो अकार के ज्ञान, 
अमा और पप्रम्ता 


अम्ना क्या है ? 


अप्रमा फे भेदु-- 
श के उसका साक्षात्कार नहीं होता । उसका सन के द्वारा 
स्मृति सशय 
भर ! ? केवल स्मरण होता है $& । सशयात्मक ज्ञान को 
धार तक 


प्रमा नहीं कह सकते हैं, क्‍योंकि इसमे असदिग्ध 

ज्ञान नहीं होता । यद्यपि भ्रम मे कोई सशय नहीं है और वह प्रत्यक्ष 
भी हो सकता है, . फिर भी वह विषय का यथाथरूप अकाशित नहीं 
& कुछ सीसांसक स्म्टति को प्रमा इसलिये नहीं मानते कि इसके द्वारा 


कोई नया ज्ञान नहीं प्राप्त होता । इसके द्वारा किसी बीते अनुभव की घुनरा- 
वृत्ति होती है, किंसी ्रनधिगत था नये विषय का ज्ञान नहीं होता । 
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करता । ऐसा होता है. कि सायंकाल किसी रस्सी को हम सॉप समझ 
लेते हैं। ऐसी अवस्था में जो सॉप का ज्ञान होता है, वह संशयात्मक 
नहीं होता । जब तक सॉप का ज्ञान रहता है तब तक वह बिलकुल 
असंद्ग्ध रहता है । लेकिन फिर भी यह सत्य नही है, क्‍योंकि इससे 
यथार्थानुभव नही. होता । तक भी प्रमा नहीं है, क्‍योंकि इसके द्वारा 
वस्तुओं का कुछ भी ज्ञान नहीं मिज्ञता । तक का स्पष्टीकरण इस 
प्रकार किया जा सकता है । सान लीजिये, आप अपनी कोठरी को 
खिड़की के निकट बैठे हुए हैं | खिड़की से आप देखते हैं कि दूर के 
एक घर से घुओँ उठ रहा है | आप कहते हैं. कि उस घर में आग 
लग गई है। आपके निकट बैठा हुआ आपका मित्र कहता है कि आग 
नही लगी हे । आप तक करते हैं कि यदि आग नहीं लगी है तो 
घुआँ नहीं उठ सकता। “यदि ऐसा न हो तो ऐसा नहीं हो सकता?-- 
इस तरह की युक्ति देकर औप अपने मित्र के कथन का खडन करना 
ओर अपने कथन की पुष्टि करना चाहते हैं। इसी प्रकार की 
युक्ति को तक कहते है । इसे श्रसा नही कहा जा सकता । क्योंकि 
इसके द्वारा किसी वस्तु का यथार्थानुभव नही होता । जैसे, ऊपर के 
उदाहरण मे आग का अनुभव नहीं होता, वर धुएँ के आधार पर 
आग के सम्बन्ध मे जो अनुमान किया गया है, केवल उसीकी पुष्टि 
होती है । आप कहते हैं कि यदि आग न रहे तो घुऑँ न हो । किन्तु 
इसका यह अथ नहीं होता कि इसके द्वारा आपको आग का प्रत्यक्ष 
ज्ञान हुआ या अनुसान-सिद्ध ज्ञान ही हुआ | 

यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है कि पअ्मा ओर अग्रमा मे भेद्‌ क्‍या 
है ? अर्थात्‌ ज्ञान कब सत्य होता ओर कब असत्य होता है ? ज्ञान 
तभी सत्य होता है जब वह अपने विपय के यथार्थ- 
रूप को प्रकाशित करता है । ऐसा नहीं होने पर 
उसे असत्य समझना चाहिये। मान लीजिये आप 
किसी फूल को देखकर कहते हैं कि वह फूल लाल है । आपका यह 
ज्ञान सेत्य| तभी संमका जा सकता है, जब वह फूल वास्तव मे लाल 


प्रभा ओर अगप्रमा 
का भेद 


जन 
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हो। आप का यह समझना कि सूर्य चलायमान है गलत है, 
क्योंकि वस्तुत. गति प्रथ्वी से है ओर हम गलती से सू््र को गत्तिशील 
सममते हैं। सूर्य तो अपेक्ताकृत गतिहीन है. । यहाँ यह प्रश्न किया 
जा सकता है कि हम केसे सममते हैं कि उपयु क्त उदाहरणों में पहले 
का ज्ञान सत्य है तथा दूसरे का मिथ्या है ? अर्थात्त हम किसी ज्ञान 
की सत्यत्ा या असत्यता की परख केसे करते हैँ ! बैजेपिक, जैन तथा 
वौद्ध दाशनिकों की तरह नैयायिक उपयुक्त प्रश्न का इस प्रकार 
समाधान करते हैँ । मान लीजिये कि आप सुबह चाय पीने बैठे हैं.। 
आप चाय को कुछ कम सीठी पाते हैं। आप को कुछ अधिक चीनी 
की जरूरत होती है । सामने रक्खे हुए बर्तन मे ऐक प्रकार की सफेद 
चुकनी है जिसे चीनी समझकर अपनी चाय मे मिला देते हैं । इसके 
बाद आपको चाय पहले से अधिक मीठी मालूम पड़ने लगती हैे। 
ऐसा होने पर ही यह वुकनी चीनी है?--यह्‌ ज्ञान यथा साबित होता 
है। कभी-कभी ऐसा भी होता है कि आप नमक को चीनी समझकर 
चाय में मिला देते हैं । किन्तु चाय पीने पर आपको पता चलता है. 
कि वह चीनी नहीं वर नमक था । इस तरह दम देखते दें कि ज्ञान 
जब ज्ञात वस्तु के यथार्थ धर्म का प्रकाशक नहीं होता तब बह अयथाथे 
होता है' &॥ यथार्थ-ज्ञान तथा मिथ्या-ज्ञान के पार्थेक्य को सममने के 
लिये एक दूसरा भी ढंग है। किसी वस्तु के ज्ञान के आधार पर यदि 
हम उस वस्तु के सम्वन्ध मे कुछ काय करें ओर वे काये सफल्न निकलें 
तो उस ज्ञान को यथार्थ सममना चाहिये | किन्तु सफलता के वद्ले 
यदि विफलता प्राप्त हो तो उस ज्ञान को मिथ्या समभना चाहिये। 
यथाथ-ज्ञान से सफलता मिलती है तथा भिथ्या-ज्ञान से विफल 
होना पडता है। इन्हें क्रमशः प्रवृत्तिसासध्य तथा प्रवृत्तिविसवाद 
कहते हैं $। 

९& तद्वति तस्प्रकारक ज्ञान चथार्थम | तदुभाववर्ति तत्पकारक ज्ञान श्रसः । 


| पूरी व्याख्या के लिये श्रीयुत सतीशचन्द्र चद्योपाध्याय का |॥6 
(पए४ए4 ]९07ए ० (ए0७]९08०, तृतीय तथा पचम अध्याय, देखिये। 











श्र पट थ 


(२) अलकच्त 
पाध्वात्व दक-विज्ञान में अत्यक्ष-अ्माण क्ी समस्याओं का पूरा 
समाधान नहीं हुआ है | हम साधारझवः प्रत्यक्ष-ल्लान को चथाथे 
खसममतने हैं । साधारण॒ठया कोई भी अपना इन्द्रियों के छारा आप्त 
ज्ञान को #्ूठ नद्वीं दसमता हें। अत. प्रत्यक्ष की प्रामाणिकता के 
विषय में छान-चीनईदऋरना हात्यात्यद नहीं तो कम से ऊम अनावश्यक 
जरूर समन जाग है। भारतीय दाशेनिक इस सम्बन्ध मे अधिक 


७७.७ ७७ के 


अन्वेदी हँ। इन्होंने प्रत्यक्ष-सम्दन्धी समस्याओं का उसी प्रकार 
अनुसंधान किया हे जिस प्रकार पाश्वात्य दाशनिकों ने अनुमान 
सम्बन्धी समस्याओं का किया है। 

(क) अत्यह् का लचण हि 
प्रमा का अथ यथाथ ज्ञान ह। अवः फ्रयक्षु ना जा निम्न- 





साथ में विलकुल असंद्िग्ध भाव से समझा हूँ कि यह वस्तु पुस्तक 
है। दूर की किसी वस्तु को में सनुष्य या कोई स्तम्भ समझता हैँ । 
इसका अर्थ उह होता हे कि उस वस्तु के सम्बन्ध में नेरा असंदिग्ध 
ज्ञान नहीं है । अतः इस जान को यथार्थ-ज्ञान नहीं कहा जा सकता। 


णिः 


रस्ची को जब साँप समस्त लिया जाता हे दो वह ज्ञाच ऋख दिग्ध ता 
| बल 


|० मे कि. को /ज #.. 
होता हैं किन्तु चधाथ नहीं होता । अतः अमात्मक जान को भी चयाथे 


उत्वक्ष नहीं सान सकते हैं । 


वस्तु के साथ इन्द्रिय के सस्पक्त होने से जो अतुभव उत्पन्न 


खरे ता थ्झ ग्रत्यक्न 22222 227 प्रत्य्ह्लु ०० अम इस लक्षण 02 क्‍ अनेक 
हाता दे उस अत्यक्ष ऋछह्दते हे ॥ प्रत्यक्ष ऊ इस लक्षर का अनक् 
भारतीय ४5 दाशेतिक ६3%. स्वींचार (मल पं 22 पास्चात्य 5 2220, जा 7 
7रताय दाशोचऊक स्वीझार कऋरत हू। पारचात्य दादह्मंत्रक भा इसे 
सआसते 5. मल ऊँयाचिक क दया चेदान्ती अल मानते 4 
चत हू क्विन्द् कुछ भयात्रक दथा वद्ान्तां इस चहां सानते ह | 





श्ण्३े 


इनका कथन है कि इन्द्रिय-संयोग के विना भी ग्रत्यक्ष-ज्ञान हो सकता 
है। ईश्वर को सभी विपयों का प्रत्यक्ष-जञान है, किंतु ईश्वर को 
इन्द्रियाँ नहीं हे । जब रस्सी को भ्रमवश में सॉप समम लेता हूँ तो 
इन्द्रिय-स्पश का अभाव रहता है, क्योंकि वहाँ कोई वास्तविक सॉप 
नहों है जिसके साथ आँखों का सम्पर्क हो | सुख-ठु ख आदि जितने 
मनोभाव है सबवों का प्रत्यक्ष इन्द्रिय-स्पश के विना ही होता है | इससे 
स्पष्ट हे कि इन्द्रिय-स्पश प्रत्यक्ष-ज्ञान के सभी भेदों का सामान्य- 
लक्षण नहीं है | अत. इन्द्रिय-स्पश प्रत्यक्ष के लिये नितान्त आवश्यक 
नहीं है। प्रत्यक्तों का सामान्य-लक्षण इन्द्रिय-स्पर्श नहीं, वर साक्षात्‌- 
प्रतोत्ति है। किसी वस्तु का प्रत्यक्ष-ज्ञान तव होता है जब उसका 
साक्षात्कार होता है, श्र्थांत जब उस वस्तु का ज्ञान विना किसी 
पुराने अनुभव या विना किसी अनुमान के होता है ७। मध्याह के 
समय यदि आप अपना सस्तक ऊपर उठावें तो आपको सूर्य का ज्ञान 
बिना किसी अनुमान के प्राप्त हो जायगा । किसी अनुमान की वहाँ 
न'तो कोई आवश्यकता है न अनुमान करने का समय ही रहता है, 
क्योकि स्‌ का ज्ञान मस्तक के ऊपर उठाने के साथ ही हो जाता 
है। अत कुछ भारतीय तार्किक साक्षात्‌-प्रतीति को द्वी प्रत्यक्ष कहते 
६, यद्यपि वे मानते है कि अधिकांश प्रत्यक्ष इन्द्रिय-सपशों के कारण ही 
होते ६ । 
(स्व) भत्यत्तों का प्रकार-मेंद 
प्रत्यक्ष के भेदों का निरूपण कई प्रकार से किया जा सकता है। 
लोकिक झौर एक प्रकार से प्रत्यक्ष लोकिक या अलोकिक हो सकता 
अं किक आर है । इस विभेद में यह देखा गया हे कि इन्द्रिय का 
बस्तु के साथ किस तरह सयोग होता है| साधारण 





& देखिये तक-भाषा, (ए० %) , सिद्धान्त सुक्तावली, (४० २३३४-३६), 
तख्र विंतामणि (४० ४३३६-४३, *९२) ! 
| ज्ञोनाकरणक ज्ञानम्र, ( अत्यक्षः )--गयेश उपाध्याय, तरव-चिंतासणि 


श्प2 


ढग से जब इन्द्रिय का रपश वस्तु के साथ होता है तब लॉकिक 
ग्रत्यन्ष होता है। लौकिक प्रत्यक्ष दो अअरकार का होता ह--वाह्म 
तथा सानस ! वाघ्च प्रत्यक्ष ऑँख, नाक, कान, त्वचा तथा बजिह्वा के 
४ द्वारा दोता है। मानस प्रत्यक्ष मानसिक अनुभूतियों 
चाइघ और माप .. 36. ५2 3 

मै के साथ मन के संयोग से होता हे। इस तरह 
अत्यक्ष लौकिक के होते 
कप्मत्यक्षु छुर अकार के होते है | चाह्लुप, 
श्रीत, स्पाशन, रासन, प्राशज तथा मानस। अलॉकिक प्रत्यक्ष 
तीच अकार का होता हेँ। सामान्य-लक्षुण, ज्ञान-लक्षण, 
तथा योगज । 

न्याय के अनुसार।( वैज्ञेपिक, जन, तथा सीमांसा के अनुसार 

सी ) छः ज्ञानेन्द्रियों हैं। इनमे पॉच वाह्य हैं तथा एक अन्‍्तरिन्द्रिय 
है। वाह्य इन्द्रियों ये हं--नाक, जिद्दा, आँख, त्वचा 
आंर कान | इनके द्वारा क्रमशः गन्ध, रस, रथ, 
स्पर्श ओर शब्द का ज्ञान प्राप्त होता है । थ इन्द्रियाँ सौतिक होती हैं । 
प्रत्येक इन्द्रिय उस भौतिक तत्त्व से निर्मित है जिसका विज्ञेप गुश 
वह जान सकती है| इस वात के प्रमाण मे यह कहा जा सकता है 
कि अधिकांश इन्द्रियों के सम्पन्ध से हम वे ही नाम व्यवह्गत करते 
हैं जो उनके द्वारा ज्ञातव्य भौतिक गुणों के सम्बन्ध में ऋरते हें । 
इसके पीछे शायद यह सिद्धान्त निह्ठित है कि सब्श ही सच्श का 
ज्ञान ग्राम कर सकता है| मन अन्तरिन्द्रिय है । इसके द्वारा आत्मा 
की इच्छा, ढू५, प्रयत्न, सुख तथा दु-ख का अत्यक्षु होता है। यह वाह्म 
इन्द्रियों की तरह नृतों का वना हुआ नहीं है । इसकी ज्ञान-शक्ति 
किसी विशेष प्रकार की वलुओं के ज्ञान से ही सीमित नहीं रहन॑ 
वर सभी प्रकार के ज्वञानों के बीच सामंजस्थ स्थापित करने के 
लिये यह केन्द्रीय इन्द्रिय का काम करता हू । न्याय की तरह 
चेशेपिक, सांख्य, सीमांसा प्रभृति सी मन को अन्तरिन्द्रिय सानते 
ह। किन्तु छुद्ध वेदान्ती इस मत का विरोध तथा तिरस्कार 
करते हैं । 


ज्ञान के छुः करण 


श्र 
(रा) श्रक्नौदिक-भव्यक्ष 

अलोकिक ग्त्यक्ष तीन प्रकार का होता है। पहला सामान्य- 
लक्षण कहलाता है। हस कहते हैं कि सभी मनुष्य मरणशील हैं। 
अलोकिक के तीन. अर्थ यह नहीं है. कि केवल अमुक-अमुक 
सनुष्य मरणशील हे । इसका अथ यह भी नहीं है. 
कि केवल झत मनुष्य ही मरणशील थे । वर इसका 
ते अर्थ यह है कि जितने भी मनुष्य दे, चाहे वे 
अतीत काल के हों, वत्तसान काल के हों या भविष्य के हों, सभी 
मरणशील देँ। अंथांत्‌ मृत्यु केवल विशेष-विशेष मनुष्य के लिये 
लागू नहीं होती, चर मनुष्य जाति के लिये लागू है। 
यहाँ एक प्रश्न उठ सकता है कि हम सनुष्य-जाति: के बारे 
मे कैसे जानते हैं ? साधारण या लोकिक प्रत्यक्ष के द्वारा हम मनुष्य- 
जाति को नहीं जान सकते क्योंकि सम्पूर्ण मनुष्य-जाति का अर्थात्‌ 
सभी मनुष्यों का इन्द्रिय के हारा लान आप्त होना सभव नहीं है! 
लेकिन फिर भी यह निर्विवाद है. कि सस्पूर्ण ममुष्य-जाति कर ज्ञान 
हम लोगां को श्राप्त होता है | अन्यथा हस यह कभी नहीं कह सकते 
» कि सभी मनुष्य मरणशील हैं। नेयायिक कहते हैं. कि मनुष्य-जाति 
का घान अलौकिक प्रत्यक्ष के द्वारा प्राप्त होता है। अथात्‌ मनुष्यमात्र 
का ज्ञान उसके सामान्य-शुण 'सजुष्यत्व” के द्वारा होता हे। जब हम 
किसी व्यक्ति को देख कर उसे मनुप्य समभते हूं तो हमे उसमे अव- 
श्य ही मनुष्यत्व का भी प्रत्यक्ष होता है, अन्यथा हम नहीं कह सकते 
कि प्रत्यक्ष ज्ञान के द्वारा ही हम जानते हैं. कि वह मनुष्य है। मलु- 
प्यत्व का प्रत्यज्ञ अनुभव होने का ही अथे है सनुष्यत्व-वर्भ-विशिष्ट 
सभी व्यक्तियों को जानना | इस प्रकार के प्रत्यक्ष-ज्ञान को सामान्य- 
लक्षण धत्यक्ष कहते हैं, क्‍योंकि सामान्य-ब्वान के द्वारा ही इस 
प्रकार का अत्यक्ष होता है। इसे अलौकिक प्रत्वक्ष के अन्तर्गत 
इसलिये रकक्‍्खा गया है कि यह सावारण या लौकिक प्रत्यक्ष से 
भिन्न है। 


सेंढू-(१) साम्ान्य- 
लक्षण 


कक] 


अलोकिक्त अत्यक्ष के दूसरे भेद्र को ज्ञान-लक्षण कहते हँ। दम 
शरण: ऋहते हैं कि वे ठंदी दीख पड़ती है? पत्थर ठोस दीख पड़ता 


(२) ज्ञान-लइय < _ ., हे 

बफ का ठंदापल, पत्थर का ठोसबन, या घास का 
मुलायम दोनाओाँखों के दारा देखाजा सकता हँ। लेकिन ठंढापन 
या ठोसपन तो स्परों के द्वारा जाना जा सकता हैं। उसे आंखें 
कैसे देख सकती हैं ? उण्ड, ( फाप्यव:) वाढ, ( ए/०४6 ) तथा 
स्टाउट (5:00५ ) केसे णश्मात्व मनावेज्ञानिक्र ऐसे अनुभवों को 
ए०्णणाव्थ्तंगा हवा नाम देते हैं &॥4. एण्मएरीटग्पं०छ 
के अतुसार मिन्न-सिन्न इन्नति के द्वारा जो आन ग्राप्त होते हैं वे 
आपस ने मिन्ककर एक हो | _*_' इस तरह एक हो जाने पर एक 
इन्द्रिय छिसी दूसरी इन्द्रिय के दान का भी अमुभव कर सकती हे । 


चंदन के दुलड़े का दैलक़र जब कोई मनुष्य यह कहता हे-- 'मैं एक 
च्चे 


( 


न 
8] ० - बे इसका (5 दल 
सुगन्वित चदन के छुकड़े को देख रह हूँ तो इसका अर्थ रइ होता 
है कि वह व्यक्ति आँखें के द्वारा उस चंदन के यनन्‍्ध छा अदुभव कर 





हे के द्वारा गन्व का अजदुभव केसे हो 
है उब हम चह जानते हैं. कि गन्ध का ज्ञान नाक से द्वी हवा 
है? 


समाघान इस अकार करते दें । 





दर. 
हर 
० 
पु । 
| 
८ 
६4 
१ 
आाा । 
[4४| 


अतीत में इसने ऊई वार चंदन-काप्ठ को देखा ह। चंदव के रंग 


को देखने के साथ-साथ उसके गन्ध का भी धराण किया है । इस तरह 





& 5६00६ का उर्ण85छ०] ् रिएटणे०2ए, ए० १०२; फरणाते६ 
का जितागावए गारपे 5पाँफियों ऐ5एटीएणेंएडटए, ए० शृणश-मदड गिरते 
का 75ए८णें०एए नानक निवन्ध (टिपटएटॉ0एब४००४ डप्तप्वाणंरत 
नवमस संस्करण, खण्ड २०, एृ० £७) देखिये। ए7/0०7४७0० 7: ने अपनी 
ए५४५८४००१४ए में (चवन्च संस्करण छ० १३४) शीमे से बंद युल्ाद के चन्ध 
क अनुमच को जिशएटाए2घं०० बतलावा है । 
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उसके रंग से तथा गन्ध मे एक सम्बन्ध स्थापित हो गया है। यही 
कारण है कि चदन को देखने से ही उसके गनन्‍्ध का भी अनुभव 
साथ-साथ हो जाता है । इस उदाहरण मे बत्तेमान गन्ध का अनुभव 
अतीत के गन्व के ज्ञान पर आधारित है । अर्थात्‌ इस तरह का 
अनुभव अतीत ज्ञान के कारण होता है | इसीलिये इसे ज्ञॉन-लक्षण” 
प्रत्यक्ष कहते हैं । ज्ञान-लक्षण भी अलोकिक है, क्योंकि इसके अनु- 
सार एक इन्द्रिय किसी दूसरी इन्द्रिय के ज्ञान का अनुभव कर सकती 
है, जो साधारणतया संभव नहीं है। 

तीसरे प्रकार के अल्ोकिक प्रत्यक्ष को योगल कहते हैँ । इसके 
छारा भूत तथा भविष्य, गूढ़ तथा सृक्ष्म--सभी प्रकार की वस्तुओं की 
साज्ञात्‌ अनुभूति होती है । ऐसी अनुभूति केवल: 
उन व्यक्तियों को हो सकती है जिन्होंने अपने 
योगाभ्यास के द्वारा अलौकिक शक्ति प्राप्त की है| जो व्यक्ति योग से 
पूर्ण सिद्ध हैं उन्हें योगज शक्ति आपसे आप शआप्त हो जाती है और 
उस शक्ति का कभी नाश नहीं होता । ऐसे व्यक्ति को “युक्त” कहते 
हैं। जिन्होंने योग मे आशिक सिद्धि प्राप्त की है उन्हें 'थु जान! कहते 
हैं। युजान व्यक्ति को योगज शक्ति आपसे आप प्राप्त नहीं हो जाती, 
वर उसको इसके लिये कुछ ध्यान-वारणा की आवश्यकता पडती है। 
श्रुति तथा अन्यान्य प्रामाणिक ग्रन्थों के आधार पर भारतीय दार्शनिक 
योगज गत्यक्ष की वास्तविकता को स्वीकार करते हैं। वेदान्ती न्‍्याय- 
दर्शन के सामान्य-लक्षण तथा ज्ञान-लक्षण का खडन करते हैं. ओर 
उनकी सत्यता को नहीं मानते । किंतु वे योगी प्रत्यक्ष अर्थात्‌ योगज- 
ज्ञान का खंडन नहीं करते हे क्‍योंकि वह तो शास्त्रसस्मत सममा 
जाता है $& | 


(३) थोगज 


(घ) लोौकिक प्रत्यक्ष के तीन भेद के 

पहले हम देख चुके हैं कि लौकिक प्रत्यक्ष के ठो भेद होते हैं-- 

वाह्य तथा मानस । दूसरी दृष्टि से इसके अन्य अकार के ओर दो 
& भद्देत-सिद्धि, ४० १३-३६ , वेदान्त-परिभाषा, अध्याय १ देखिये । 


न 


श्प्ण 


भेद हो सकते हैं--निर्विकल्पषक तथा सविकल्पक। प्रत्यक्षु-ज्ञान का 
अविकसित या विकसित रूप इस विभेद का आधार 


सपा है। प्रत्यक्ष के अविकसित रूपको निर्विकल्पक 
लौकिक अत्यक्त के के 
तीन भेद--.. ज कहते हैं तथा इसके विकसित रूप को सवि- 


कल्पक प्रत्यक्ष कहते है । इन दोनों प्रकार के प्रत्यक्षों 
के अतिरिक्त एक प्रकार का ओर प्रत्यक्ष होता है जिसे प्रत्यभिन्ना 
कहते हैँ । इस तरह नेयायिकोँ के अनुसार लोकिक प्रत्यक्ष के तीन 
रूप हँ-- निर्विकल्पक, सविकल्पक तथा अत्यमिज्ञा । अलोकिक प्रत्यक्ष 
सो सभी सविकल्पक होते हं क्योंकि ये तो सदाही निश्चित ओर 
स्पष्ट होते हैं। है दे 
निर्विकल्पक प्रत्यक्ष मे किसी वस्तु के अस्तित्व मात्र का ल्लान 
होता है । इसमें इस वात ,का स्पष्ट ज्ञान नहीं होता कि यह वस्तु क्‍या 
है. ? मान लीजिये किसी नारगी को आप देखते 
(१) निर्बिकलपक 
ह। जब आप उसे देख लेते ह अर्थात्‌ आप की 
आँखों के साथ उसका सयोग स्थापित हो ज्ञाता है, तव आपको 
उसके रूप-रंग का ज्ञान होता है और आप समसते हे कि यह नारंगी 
है । इसका अथ यह होता है कि जिस क्षण आपने उस फल को 
सवसे पहले देखा अर्थात्‌ जिस क्षण आपकी आँखों के साथ उसका 
सम्बन्ध स्थापित हुआ उसी ज्ण आपको इस वात का ज्लान नहीं 
हुआ कि यह नारंगी है| क्योंकि उस॒ समय आपको उस्र वस्तु के 
रग-हूप का स्पष्ट ज्ञान नहीं हो सका था। उस समय केवल आपको 
यह ज्ञान प्राप्त हो सका था कि यह एक विशेष श्रकार की वस्तु है। 
एक दूसरा उद्दाहरण लीजिये । एक परीकज्ञार्थों को लीजिये । परीक्षा 
के प्रथम दिन परीक्षार्थी की सानसिक अवस्था कुछ इस तरह की 
रहती है कि वह परीक्षा के अतिरिक्त अन्य किसी वस्तु पर अपना 
व्यान नहीं लगा सकता | उसका सन अधिकतर इसी उधेड़वन से 
लगा रहता है कि परीक्षा मे क्या प्रश्न आ गे ? किस प्रश्न का क्या 
उत्तर होगा ? इत्यादि । इसलिये इसकी वहुत अधिक संभावना है कि 


तक 
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उस दिन ग्रात/काल रनान करते समय उसको जल का स्पष्ट ज्ञो 
न हो सके। लेकिन इस यह्‌ नहीं कह सकते कि उस परीक्षार्थों को 
स्नान करते समय जल का जरा भी ज्ञान नहीं हुआ था । उसको यदि 
जल का कुछ भी ज्ञान नहा हुआ होता तो वह स्नान की क्रिया सम्पन्न 
नहीं कर सकता । अत यह सानना आवश्यक है कि उसको जल का 
कुछ-कुछ शान अवश्य हुआ था। हों, यह ठीक है. कि उसे जल के 
सम्बन्ध में स्पष्ट तथा विस्तृत ज्ञान नहीं हो सका था। अर्थात्त्‌ इस 
तरह का ज्ञान नहीं हुआ था कि यह जल है”, यह तरल है”, “यह 
शीवल है!, इत्यादि । इस तरह के अर्पष्ट श्रत्यक्ष को निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष कहते हैं । 

किसी वस्तु के स्पष्ट तथा निश्चित प्रत्यक्ष को सचिकल्पक श्रत्यक्ष 
कहते है । सविकल्पक भ्रत्यक्ष मे वस्तु-विषयक धर्मों का स्पष्ट ज्ञान 
रहता है। निर्चिकल्पक भे वस्तु के अस्तित्व सात्र- 
का बोंध होता है, किन्तु सचिकल्पक मे इस प्रकार 
का स्पष्ट ज्ञान मिलता है कि यह वस्तु अमुक है । 
नारगी को देखकर जब हम अपने मन मभे यह साचते हैँ कि “यह 
नारगी है” तो हमे केवल नारगी के अस्तित्व मात्र का ज्ञान नहीं 
हाता वर यह भी ज्ञान होता हैकि यह वस्तु एक विशेष प्रकार का फल 
है । अर्थात्‌ हम स्पष्टतया जानते हे कि यह नारगी है. । “यह नारगी 
है?--इस वाक्य में “यह” उद्देश्य है. तथा 'नारगी' विधेय हे। इस 
तरह हम देखते हैं. कि निर्विकल्पक गत्यक्ष में केवल यह” मात्र का 
ज्ञान होता है । किंतु सविकल्पक में “यह” के ऊपर एक वाक्य की 
गचना हो जाती है जिसके हारा उस “यह” का स्वरूप-निर्धारण होता 
है। ऊपर कै विचारों से यह स्पष्ट है कि निर्विकल्पक श्रत्यक्ष के हुए 
बिना सबिकल्पक प्रत्यक्ष नहीं हो सकता | जब तक किसी वस्तु के 
अस्तित्व का अत्यक्ष नही होता है. तब तक यह निर्धास्ण कैसे दवा 
सकता है कि वह वस्तु क्‍या है.” तालाब मे जब तक किसी वस्तु के! 
हम देख नहीं लें तब तक हम यह कैसे कह सकते हैं कि वह वस्तु ज 
है तथा उसके अप्नुक-अमुक गुण है । 


(२) सविकलपक 
प्रत्थक्त 
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प्रत्यभिज्ञा! पहचान को कहते हैं। यदि किसी व्यक्ति को देखने 
से मन में यह भाव उत्पन्न हो कि इसी व्यक्ति से मुके अमुक समय 
ह में अमुक स्थान पर भेट हुईं थी तो इस ज्ञान को 
अत्यभिन्ना कहते है । अत्यभिन्ना मे पहचान का भाव 
अवश्य वर्त्तमान रहता है।। नैयायिकों ने प्रत्यक्ष का निर्विकल्पक, 
सविकल्पक तथा प्रत्यभिज्ञा मे जो भेद किया है. उसे वोद्ध तथा 
अद्वेत-वेदा ती नही मानते हैं | 


' (३) अनुमान 


(क) अनुमान का लक्षण 


(३) प्रत्य भज्ञा 


ह 


प्रत्यक्ष के प्चात्‌ अनुसान होता हैं। अनुमान अनु” तथा 'मान! 
के योग से बना है। अनु का अथ है 'पत्थात! तथा मान का 5थं है 
'ज्ञान! | अत अनुसान उस च्वान को कहते हैं जो 
किसी पूबन्नान के पश्चात्‌ आता है ' उदाहरण के 
द्वारा इसे समझना ठीक होगा। “पवेत वल्निसान्‌ हे, क्‍योंकि यह 
धूमवान्‌ है तथा जो घूमवान्‌ है वह वहिमान्‌ है |” “देवदत्त सरण- 
शील है, क्योंकि वह मनुष्य है आर सभी मनुष्य मरणशील हैं |” 
पहले उदाहरण से पवत से उठते हुए धुएं को देखकर हम इस निग- 
सन पर पहु चते हेँ कि वहों आग है, क्येंकि हमे इस वात का पहले 
से ही ज्ञान है कि घुओं ओर आग मे व्याप्ति का सम्बन्ध स्थापित है । 
दूसरे उदाहरण मे देवदत्त मे मनुष्यत्व वत्तमान होने के कारण हम 
इस निष्कर्प पर पहुँचते हैं कि वह मरणशील है, क्योंकि मनुष्यत्व में 
तथा झत्यु में व्याप्ति का सम्बन्ध है। अत. अनुसान उस विचार- 
प्रणाली को कहते हैं. जिसमें हम किसी लक्क के _ द्वारा किसी अन्य 
वस्तु का ज्ञान प्राप्त करते हैं, क्योंकि उन दोनों मे व्याप्ति का सम्बन्ध 
वत्तमान रहता है। आचाय ब्जेन्द्रनाथशील कहते हैं--““नुमान में 
प्रत्यक्ष के द्वारा नहीं प्रत्युत किसी लिद्न के द्वारा इस निश्चय पर पहुँचा 
जाता है कि अमुक वस्तु में अझुक गुण विद्यमान है |”? 


अनुमान क्या है ? 
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(क्ष) भनुसमान के झवयव 
अनुमान के लक्षण से यहस्पष्ट है. कि किसी अनुमान मे कस 
से कम तीन पद होंगे तथा कस से कम तीन वाक्य द्वोंगे। अनुमान 


हा में हम किसी वस्तु के किसी अप्रत्यक्ष गुण या लक्षण 
अनुमान में तीन फू 
८! के बारे मे जानते हैँ। ऐसे निम्चय पर पहुँचने के 
पद भोर कम से 
लिये एक साधन की आवश्यकता होती है। उस 
कम्म तीन वाक्य ५ & < 
होते हैं साधन में तथा जिस निश्चय पर पहूँचते है उससे 
है अच्छेय सम्बन्ध का होना आवश्यक है। आग 
और धुए वाले उदाहरण मे हम इस निश्चय पर पहुँचते हैँ कि पबत 
में आग है । पवत की आग को हम प्रत्यक्ष नहीं देखते है । प्रश्न उठता 
है. कि इस निश्चय पर पहु चने का क्‍या साधन है। यह साधन घुआँ 


है क्‍योंकि छुओं और आग मे व्याप्ति सस्वन्ध है| हस देखते है कि 
इस धुओँ ओर आग वाले अनुमान के तीन भाग हैं। पहला यह है 
कि 'पर्वेत में घुओं है |? दूसरा यह है कि 'घुओँ तथा आग मे व्याप्ति 
है” जिसे हम पहले से जानते हैं । तीसरा यह है कि 'पब॑त भे आग है, 
यद्यपि उस आग को हम प्रत्यक्ष नही देखते हैं। यहाँ प्वेत,'पक्त” है । 
इसे पक्ष इसलिये कहते है इस अनुमान में पव॑त के सम्बन्ध में ही 
यह विचार होता है. कि वह वहिमान्‌ है या नहीं ? है तो किस प्रकार 
है ? अम्नि 'साध्यः है क्योंकि अनुमान के द्वारा पवत के सम्बन्ध में 
यही सिद्ध करना रहता हे कि उसमे अभि है । घुओँ 'लिद्र! है। लिद् 
का अथ चिह्न है। उपर के उदाहरण में छुओंँ आग का चिह्न हे । इसी 
के द्वारा यह सिद्ध होता है कि पवत में अग्नि है। लिज्न को द्वितुः या 
साधन! भी कहते हैं । पाग्वात्य तकशाद्ष के अनुसार 9ज़0ट्टाह्मा 
क्जुसान के पदु-- में तीन पद होते हैं.-040०, १/४[ण तथा ७०- 
पछ्,साध्य भौर 06 भारतीय तकशाञ्न के अलुसार भी अनुमान 
देतु (हितु को जिम में तीन पद होते हैं। पक्ष, साध्य ओर हेतु | भार- 
यो साधन भी तीय तकशाखत्र में |/॥०, )(०]०८ तथा )५/॥00]९ 
कहते हैं) के लिये क्रश पक्ष", साध्य! तथा “हेतु! (साधन 

या लिज्न) शब्द व्यवह्ृनत होते हैँ । पक्ष अनुमान का 


श्ध्य 


वह अंग है. जिसके लिये अनुमान की सृष्टि होती है। साध्य उसे 
कहते हैं जो पक्त के सम्बन्ध सें सिद्ध किया जाता है। हेतु उसे कहते 
हैं जिसके द्वारा पक्ष के सन्वन्ध से साध्य सिद्ध किया जाता है । 
साध्य का सम्बन्ध पक्ष के साथ है, यह हेतु के द्वारा ही सिद्ध 
होता है । 
विचारक्रम के अनुसार अनुमान में सबसे पहले हेतुसहित पक्ष 
का ज्ञान होता है। तब हेतु तथा साध्य की व्याप्ति का ज्ञान होता है। 
अन्त में यह निश्चय निकलता है कि खाध्य का 
सम्बन्ध पक्त के साथ है) पहले हम किसी परत 
से धुओँ उठते देखते हैँ । तब इस वात की याद्‌ आती है! कि धुए के 
साथ आग का व्याप्ति-सम्बन्ध है | इसलिये अन्त में इस निणय पर 
पहुँचते हैं कि पचेत से आग है । अनुमान के अवयवों का क्रम 
मानसिक विचार-क्रस की दृष्टि से तो यही हे । किंतु इसी को जब 
वाक्यों के द्वारा व्यक्त किया जाता हे तो सबसे पहले पक्ष का सम्बन्ध 
साध्य के साथ स्थापित किया जाता है। जैसे “पब॑त वहिमान्‌ है? । 
उसके बाद इसका हेतु बतलाया जाता है | अर्थात्‌ यह बतलाया जाता 
है कि किस हेतु के कारण पवब त वह्चिमाव है । जैसे--“चू'कि पवत 
धूमवान्‌ है” । यहाँ धूम हेतु है । अन्त से यह दिखलाया जाता है कि 
साध्य के साथ हेतु का अच्छेद्य सम्बन्ध है । जैसे--/जहाँ धुओं है 
वहाँ आग है, जैसे चूल्हे मे?” । इस प्रकार हम देखते हैं. कि अनुमान 
में कम से कम तीन वाक्य अवश्य होते हैं। ये वाक्यनिश्चया- 
त्मक ( (2४८९४०४र्ट्श ) हैं। येया तो विधानात्मक (687रशधए८) 
या निषेधात्मक ( )४८४४४०८ ) हो सकते है। ऊपर जिस प्रकार का 
क्रम निर्धारित हुआ है उसमें प्रथम वाक्य 5ज050 के (207्प- 
शं०7 से, द्वितीय वाक्य 908४७ के )/वा0० ?7८75९ से और 
तृतीय वाक्य 8ए0878फ के )/०० ?7९77०९ से मिलते हैं। अतः 
भारतीय तकशास्त्र के अनुसार अनुमान एक 5णश/ 0४9 है जिसमें 
तीन निश्चयात्मक वाक्य हे।ते हैं। भारतीय अनुमान तथा 9जी08/87 


अनुमान के पाक्य 


१६३ 


में भेद यह दे कि 5शो6टाआ के क्रम से अनुमान का क्रम ठीक 
विपरीत रहता है । 5ए॥697879 मे' ००४०८एश07 सबसे अन्त में 
आता है, किंतु अनुसान में यह सबसे पहले आता है| 9ज>0ट्ठाशा में 
](श०7 77००7४८ सबसे पहले आता है, किंतु अनुमान भे यह सबसे 
अन्त से आता है । 
भारतीय ताकिकों का कथन है. कि यदि अनुमान मग्वार्थ हो 
अर्थात्‌ अपने लिये ही ता उसे क्रमवद्ध वाक्यों के रूप में प्रकट करने 
व पल क्की आवश्यकता नहीं दे । जब अनुमान पराथ होता 
मम हे अर्थात्‌ जब दूसरों के सम्मुख किसी तथ्य के 
प्रदशन की आवश्यकता होती है तो अनुमान को 
क्रमवद्ध एवं श्र ख्चित रूप मे प्रकट करने की आवश्यकता होती है। 
इस तरह हम देखते दे कि भारतीय अनुमान का रूप पाश्चात्य 
(9६८४०८र्णध 5एक्‍08/57 से बहुत मित्रता है । किंतु दोनों में कई भेद 
भी दे । पाश्चात्य तक-|वज्नान के अनुसार 5/]08/97 मे तीन वाक्य 
होते द्द । इनसे प हला 79] ०07 ए7€775८, दूसरा ग्रात्गवणए छाक्षाए३8 
तथा तीसरा ८०एरट॑एश०0 होता है। किन्तु नेयायिकों के अनुसार 
अनुमान के द्वारा यदि दूसरो को कुछ समभाने की जरूरत हो तो 
इस पॉच स्पष्ट वाक्यों मे व्यक्त करना चाहिये । इन वाक्यों को 
अवयच कहते है | इन अवयवों के नाम ग्रतिन्ना, देतु, उदाहरण, 
उप॑नय तथा निम्वमन दे ७। पचावयव अनुमान का स्पष्टीकरण इस 
प्रकार किया जा सकता दे-- 
४ 7? -“ (9) राम मरणशीत्ष है (प्रतिज्ञा )) 5-5 (“४5४ 
'(२) क्योंकि वह मनुष्य है (ढेतु)), ._ 
(३) सभी मतुष्य मरणशील हैं, जेसे, देवठत्त, मोहन, सोहन 
प्रश्नति ( उदाहरण ) । 
& तक-भमापा घु० ४८-४३ देछिये । अनुसान के आकार के सम्बन्ध में 
सती शचन्द चदर्जी का []6 पेए४ए४ ॥८णए ०। 070968०, ४० 


२९७-३०४ देखिये । 
५३ ७ 
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५१६४ 


(४ ) राम सी सनुष्य है (उपनय ) | 

(४) अत. वह मरणशील है ( निगमन ) | 

प्रतिज्ञा प्रथम वाक्य है। यह किसी विशेष वात का कथनया 
अभिवचन है । देतु दूसरा वाक्य [है। इसमे प्रतिज्ञा का कारण 
दिखलाया जाता है । तीसरा उदाहरण है । यह एक पृण व्यापक 
वाक्य है जिसके द्वारा साध्य और हेतु का अविच्छिन्न सम्बन्ध 
उदाहरण सहित दिखलाया जाता है । चौथा उपनय है । इसके द्वारा 
यह दिखलाया जाता है कि उदाहरणु-वाक्य प्रस्तुत विवेच्य विषय से 
सी लागू होता है। पॉचरयाँ निगमन है । लिगसन उसे कहते हैं जो 
पहले के दारक्यों से निकलता है (। 

( ३ ) अनुमान का आधार 


हेतु और साध्य के वीच जो व्यापक सस्वन्ध रहता।है उसी के 
द्वारा अनुमान होता है । इस सम्बन्ध को व्याप्ति कहते हैं। अनुमान 
में पक्ठ और साध्य का जो सम्बन्ध स्थापित किया 
जाता है उसके लिये दो घाते आनबश्यक हैं। एक पक्ष 
पीर छेतु का सस्वन्ध है तथा दूसरी हेतु भौर साध्य 
का व्याप्ति-सम्बन्ध। पवत में आग है? इस निगसन के लिये 
एक तो यह जानना आवश्यक है कि पवत मे घुआँ है तथा दूसरा 
यह भी जानना झावश्यक है कि घुआँ ओर ध्याग मे व्याप्ति-सस्बन्ध 
है । इससे स्पष्ट है कि अनुसान के लिये द़ों बाते 'ह्मायश्यक दे । 
पदली पक्ष में हेतु का होना अर्थात्‌ पवत में घुए, का होना ओर दूसरी 
शैर हेतु ओर साव्य मे व्याप्ति-सस्बन्ध होना प्र्थात्‌ 
झअद्भमान पझोर की ' " 
घुओं और झाग सें अरछेत्य सम्बन्ध का होना। 
च्याप्ति ५... ९_ 5 ब 
पव त में आग है?-- यह तभी सिद्ध हो सकता हे 
जब पव॒त के घुएं में तथा श्राग में व्यापक सस्वन्ध वत्तंसान रहे । 
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| सीर्मासकों तथा वेदाल्तियों का कथन है कि अनुमान के ख़िश्रे प्रथम 
सीन था अग्तिस कीस अवभव ही प्षाप्त हैं! 


झथुसाम की दो 
आवश्यक घातें -- 








श्ध्र 


हेतु तथा साथ्य के इस व्यापक सस्वन्ध को व्याप्ति! कहते हैं। व्याप्ति- 
ज्ञान अठुमान का करण या साधन माना जाता है, क्‍योंकि अनुमान 
का निगमन इसी पर निभर करता है। व्याप्ति के सम्बन्ध में दी 
अश्न उठते है । (२३) व्याप्ति कय है ? (२) व्याप्ति का ज्ञान किस 
तरह प्राप्त होता है ? 

प्रथम प्रश्न के सम्धन्ध मे इस बात का स्मरण रखना आवश्यक 
है कि व्याप्ति का अथ व्यापकता? है। व्याप्ति से दो वस्तुओं के 
सतच्ि के दो पारस्परिक सम्बन्ध का वोध दवा के जिनमे एंक 
कल व्याप्य है तथा दूसरा व्यापक है| कोई वस्तु दूसरों 
वस्तु मे व्यापक तव होती हे जब वह वस्तु उस दूसरी 
वस्तु के साथ वरावर रहती हैँ । कोई वस्तु दूसरी वस्तु भे व्याप्त तव 
होती है जब उस के साथ दह दूसरी वस्तु वराबर रहती है। ऊपर के 
उदाहरण में घुओं व्याप्त हे, क्योंकि घुर्;े के साथ आग वरावर पायी 
जाती है। कोई भी ऐसा धूमवान पद नहीं है जो वहिमान्‌ न हो | 
लेकिन यधक्षपि यह सत्य हैं. कि सभी धूमवान्‌ पदार्थ वहिसान्‌ ह 
तथापि सभी बहिमान्‌ पढाथ धूमवान्‌ नद्दी होते, जेखे तप्त लोह-छड । 
न्यूनाघिक विस्तार वाले ठो पदों से घब व्याप्ति का सम्बन्ध होता है 
ते। उसे असमज्याप्ति या विपमव्याप्ति कद्दते है । जेसे घुएं ओर आग 
मे । दो पदों में जब इस प्रकार का विषम-सम्बन्ध रहता है. तो एक 
से (कम विस्तार वाले से) दूसरे का (अधिक विस्तार वालेका) अतुमान 
किया जा सकता हैं, किन्तु दूसरे से पहले का अनुमान नहीं हो 
सकता । घुएँ से आग का झनुमान किया जा सकता है किन्तु आग 
से धुए“का अतुमान नहीं हो सकता | कितु जव समान विस्तार वाले 
दो पदों में व्याप्ति का सम्बन्ध रहता है तो उसे समव्याप्ति कहते 
हैं। समव्याप्ति वाले पदों की व्यापक्रता वरावर होने के कारण 
एक से दूसरे का और दूसरे से पहले का अनुमान किया जा सकता 
है। जैसे अभिषेय और प्रमेय । जो अभिभेय हे वह प्रमेय है ओर 
जो प्रमेय है वह अभिषेय है । 


श्६ढ 


किसी सी अनुमान के द्वेतु तथा साध्य मे किसी प्रकार की व्याप्ति 
का होना नितान्त आवश्यक है। इसी प्रकार का नियम पाश्चात्य 
9जी०छ्ञ४४ मे भी है। 5ज़08/श7 का मूल सिद्धान्त यह है कि दो 
पू्ववाक्यों से कम्म से कम्म एक व्याप्तिमूलक्त अवश्य होना चाहिये। 
हेतु-पद तथा साध्य-पद्‌ के बीच व्याप्ति के सम्बन्ध से साधारणत, 
यह बोध होता है कि उन दोनों में साहचय है। अर्थात्‌ जहाँ धुओँ 
है वहाँ आग है। किन्तु प्रत्येक साहचय को व्याप्ति नहीं ससमना 
चाहिये। यह तो सत्य है कि आग के साथ प्रायः छुआ दीख पड़ता 
है। फिर भी दोनों मे व्याप्ति नहीं है, क्‍योंकि धुएं के विना भी 
आग रह सकती है । तात्पर्य यह है कि 
धुओं ओर आग का साहचय छुछ उपाधियों पर 
निभर होता है जो उपाधियों धुऑतथा आग से सिन्न दें। आग से घुआँ 
का अस्तित्व आदर ह'घन अर्थात्‌ जलावन के सींगेपन पर निर्मर करता 
है । यदि इ'धन भींगा न हो तो घुओँ नहीं हो सकता । अतः हेतु ओर 
साध्य के उस साहचय को व्याप्ति कहते है जो उपाधिददीन हा । यह 
हेतु-पद ओर साध्य-पद्‌ का नियत अनौपाधिक सम्बन्ध है। 

दूसरा प्रश्न यह उठता है *कि व्याप्ति का ज्ञान किस प्रकार होता 
है ! “सभी धूमवान्‌ पदार्थ बहिसान्‌ है” या “सभी 
सरुष्य मरणशील हैं?--इस तरह के सबव्यापी 
वाक्यों की स्थापना कैसे होती है ? चार्दाकों के 
लिये इस तरह की कोई समस्या नहीं है, क्योंकि ये लोग प्रत्यक्षबादी 
हैं। ये अनुमान की आमाणशिकता को मानते ही नही। अन्यान्य झारतीय 
दर्शन, जो अनुमान की प्रामाशिकता को मननते हैं, 
व्याप्ति-ज्लान की समस्या-का अपने-अपने ढंग से 
अनुसार ] ; 4 7 < ६०८2 5 

समाधान करते हैं। वोछों के अनुसार व्याप्ति का 

ज्ञान कार्य-कारखणं-सम्यन्ध या तादात्म्बन्सस्वन्ध के द्वारा ह। सकता 
है। ये सिद्धान्त सनृष्य के विचार तथा कमे के 
लिये नितान्त आवश्यक हैं। इनका ज्ञान मनुष्य के 


व्याप्ति छा लचरा 


थ्याप्ति-ज्ञाच की 
विधियाँ 


चार्चार्कों के 


यादों के अनुसार 
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लिये स्वाभाविक तथा स्वत्त प्राप्त होता है। दो वस्तुओं से यदि का - 
कारण का सम्बन्ध हो तो उन दोनों में व्याप्ति का सस्वन्ध अवश्य 
होगा, क्योंकि काय की उत्पत्ति कारण के विना कभी नहीं होती है। 
काय-कारण-सम्बन्ध रथापित करने के लिये वाउ-दाशेनिक पच- 
कारणी की सहायता लेते हँ। पंचकारणी निम्तलिखित निरीक्षण- 
प्रणाली का नाम है-- 

(१) कारण या काय छुद्ठ सी दृष्टियोदर नहीं हैे। (२) कारण का 
अत्वक्ष हुआ । (3) शीघ्र द्वी कार्य भी इृष्टियोचर हुआ । (9) कारण का 
लोप हुआ । (५) शीघ्र ही काय भी लुप्त हो जाता है । व्यात्ति-सम्वन्ध 
स्थापित करने के लिये वॉड-दाशनिक तादात्म्य की भी सद्दायता लेते 
हैं। दो वस्तुओं मे यदि ताद्ात्म्य है अर्थान्‌ एक का अस्तित्व यदि 
दूसरी वस्तु के अतर्गत है तो दनों मे व्याप्ति का सम्बन्ध अवश्य 
होगा। सभी मनुष्य जीव हैं। अर्थात्‌ मनुष्य जीवों के अतगंत है । 
विना जीवत्व का मजुण्य सनुष्य नहीं कहा जा खकता। अत मनुष्य 
तथा जीव मे तादात्म्य होने क कारण व्याप्ति का सम्बन्ध हे । 

लेदान्तियों का मत हे कि व्याप्ति की स्थापना अतीत पव्यभिचारी 
साहच के अनुभव पर अवलम्बित है। अतीत मे यदि दो वस्तुओं 
का साहचय देखा जाय अर्थात्‌ वरावर उन्हें एक साथ देखा जाय तो 
वेदान्तियों के दोनों मे व्याप्ति का सम्बन्ध अवश्य सानना चाहिये । 

नारे व्यविचार इशनेसति सहचारटशंनमृ-अवोत्‌ 
2) यदि दो वस्तु का वरावर एक साथ देख, आर 
उनका व्यभिचार ( व्यतिक्रम ) देखने में वहीं आवे तो दोनों मे 
साहचय का सस्वन्व सानना चाहिये। 

नैयायिकों का भी वेदान्तियों की तरह यही मत हे कि व्याप्ति की 
स्थापना ऐसे ही अठुभव पर अवल्लस्वित है. जिसका अतीत से कोई 
सैवायिकोँ के व्यतिक्रम नहीं हुआ हो । वे, वाद्धों की तरह कार्ये- 

कारण या ताहदात्म्य- सम्बन्ध जैसे सिद्धान्तों की 


शनुसार ह के 
सहायता नहीं लेते हं। किन्तु वे वेदान्तियों की 


श्ध्प 


तरह केवल अव्यभिचारी अनुभव की ही सहायता नहीं लेते, वर्र 
इसकी पुष्टि तके तथा सामान्य-लक्षण-त्वक्ष के द्वारा भी करते हैं । 
न्याय की व्याप्ति-स्थापन-अणाली इस अकार की हे--प्रथम हस यह 
देखते दूँ कि दो वस्तुओं मे अन्वय का सस्वन्ध है । 


न्याय-प्रणाली के 

शिया कई अर्थात्‌ जक वस्तु के रहने पर दूसरी भी रहती हे । 
इसका एक भी व्यतिक्रम नहीं देखा जाता। 

(१) अन्दप 


उद्नहरणाथ, जब-जब जहॉ-जहाँ धुआओँ देखा गया है 
उसके साथ आग भी देखी गई हे। अन्वय के बाद व्यतिरेक की 
सहावता ली जाती है । अर्थात्‌ आग के नहीं रहने से छुओँ भी नहीं 
पाया गया है। एक के नहीं रहने पर दूसरे का नहीं रहना ज्यत्तिरेक 
कहलाता है। व्याप्ति के सम्बन्ध को स्थापित करने 
के लिये व्यत्तिरेक का होना भी नितान्त आवश्यक 
हैं। अन्बय तथा व्यतिरेक यदि मिला दिये जॉय तो वे सिल कर 
पाश्चात्य तक-शास्त्र के [णए०८ )४/०]्घ०वं के सद्श हो जाते हैं। 
व्यतिरेक फे बाद व्यभिचाराग्रह का क्रम आता दे | इसमें यह जानते 
का अयत्न किया जाता है कि दोनों वस्तुओं मे 
व्यभिचार ते नहीं है। अर्थात्‌ ऐसा तो नहीं हे कि 
एक का आविर्भाव दूसरे के विना भी हो जाता है। ऐसा द्वो जाने से 
उसे व्यभिचार कहते हैं। इन तीनों आवश्यकताओं की पूर्ति हो जानें 
पर उन दोनों बरतुओं से नियत सम्बन्ध स्थापित द्वो जाता है । 

लेकिन अमी भी हम यह नहीं कह सक्रते कि चह नियत सम्बन्ध 
अलनोपाधिक अर्थात्‌ उपाविहदीन है । हम देख चुके हैँ कि व्याप्ति केवक 
नियत नहीं होती वर उसे अनोौपाधिक सी इं।ना 
चादियें। अत. व्यप्ति-निर्मासुअणाली का चौथा 
क्रम उपाधि-निरास है। उपाधि-निरास के द्वारा एक-एक कर सभी 
उपाधियों का निराकरण किया जाता है । उपाधियों का सिराकरण 
किये विना ज्याप्ति का सम्बन्ध स्थापित नहीं किया जा खकता। 
अर्थात दो वस्तुओं में व्याप्ति का सम्बन्ध तव तक स्थापित नहीं हो 


(२) च्यगिरेक 


(२३) व्यभिचाराप्रह 


(४) उपाधिनिराष् 
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सकता है जब तक उन दोनों का साहचय किसी अन्य उपाधि पर 
निर्भर करता है । मैं बिजली का वटन दवाता हूँ ओर रोशनी दो 
जाती है । यदि बटन नहीं दबाता हूँ तो रोशनी नहीं होती है। यहाँ 
अन्वय तथा व्यतिरेक दोनों वत्तमान है | इससे यदि कोई इस 
निश्चय पर पहुँचे कि बटन दबाने में तथा रोशनी मे व्याप्ति का 
सस्वन्व है तो उसका विचार दोषपूर्ण होगा । क्‍योंकि उसने उपाधि 
की ओर ध्यान नहीं दिया है जैसे विजली की शक्ति । बिजली की 
शक्ति के बिना केवल बटन दबाने से रोशनी नहीं हो सकती है। 
विजली की रोशनी के लिये विजली की शक्ति का होना नितान्त 
आवश्यक है । क यह कोई जरूरी नही द्वे कि बटन दबाने के 
समय विजलों की शक्ति वत्तमान रहे दी, इसलिये बटन दवाने तथा 
रोशनी मे व्याप्ति का सस्वन्ध स्थापित नहीं हो सकता । नैयायिक 
उपाधि का लक्षण इस ग्रकार बतलाते है--उपाधि वच्द है जिसका 
साहचर्य किसी अनुमान के साध्य के साथ रहता है. किंतु देतु या 
साथन के साथ नहीं रहता है'। अर्थात्‌ उपाधि को पस्ाध्यस्रमव्याप्ति 
तथा अव्याप्तताधन होना चाहिये। उदाहरण के द्वारा हम इन बातों 
का स्पष्टीकरण कर सकते है । यदि घुएँ से अपि का अनुमान नहीं 
करके कोई अभि से घुए का अनुमान करे तो यह अनुमान उपाधि- 
दुष्ट व्याप्ति पर नि र होने के कारण अ्रमात्मक हो जायगा। क्योंकि 

यहाँ धूम साध्य हे ओर अभि साधन है, ओर आग से तभी घुआंँ दो 
सकता जब आग की उत्पत्ति भींगे इ'घन से हुई हो । यहाँ हम देख 
सकते हैं कि उपाधि आठ़े धन! साध्य धूम” के साथ वराबर पाई 
जाती है, किन्तु हेतु अम्ि के साथ बरावर नहीं पाई जाती क्योंकि 
ऐसे भी अग्रिवान्‌ पदाथ होते हैं. जो घूमवान नहीं होते, जैसे विद्य॒ त्‌ 
आदि | अत. हम कह सकते हैं कि उपाधि (आद्रे घन) साध्य (धूम) 
समव्याप्त है और अव्याप्त-्साधन ( अप्नि ) है। अत दो वस्तुओं से 
नियत सस्पन्व स्थापित करने के लिये उपाधि-निरास नितान्त 
आवश्यक है। ऐसा नियत अनोपाधिक सम्बन्ध स्थापित करने के 
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लिये विभिन्न परिस्थितियों में दोनों वस्तुओं के अन्चय तथा व्यतिरेक 
का भूयोदशेन या पुन. पुनः निरीक्षण करना चाहिये। इस भूयोदर्शन 
के क्रम में यदि हम देखे” कि साध्य के उपस्थित या अनुपस्थित होने 
पर हेतु के अतिरिक्त अन्य कोई वस्तु उपस्थित था अनुपस्थित न हो 
जाती है वो हम सममे'गे कि हेतु ओर साध्य का साहचय उपाधिहीन 
है | इस तरह देतु ओर साध्य फे वीच नियत सम्बन्ध स्थापित करने 
के समय जितनी उपाधियों की आशंका रहती है सर्चों का निराकरण 
हो जाता है ओर तब हम कह सकते हैँ कि उन दोनों के बीच व्याप्ति 
फा सस्वन्च स्थापित हुआ । अत. हम देखते है कि नियत अर 
अनीपाधिक सम्वन्ध को ही व्याप्ति कहते हैं । 
किन्तु व्याप्ति के सस्बन्ध मे एक संशय रह ह्वी जाता है। छा 
( 6 ) या घार्वाक जैसे संशयवादी कह्द' सकते हैँ कि यदि 
केवल अतीत एवं वत्तमान अनुभव को लिया जाय 
तो हम कष्ट सकते हैं कि धुएं तथा आग की व्याप्रि 
मे फोई व्यतिक्रम नहीं पाया गया है । किन्तु इसका क्या प्रमाण है 
कि यह सम्बन्ध मदनक्षत्रों जेसे सुदूर स्थानों के लिये तथा भविष्य 
के लिये भी लायू होगा ? इस्र सशय को दूर करने के लिये नैयायिक 
व्याप्ति-रक्षा के निमित्त तके की सहायता लेते हद ।वे कहते हे कि 
“सभी धूमवान्‌ पदाथ वहिमान्‌ हैं?--यह व्याप्ति तके के द्वारा इस 
प्रकार प्रसाणित हो सकती है | यद्दि यह वाक्य सत्य नहीं है तो 
इसका विरोधी वाक्य “कुछ धूसवान पदार्थ वहिमान नहीं है” 
अवश्य सत्य होगा । किन्तु यह वाक्य सत्य नहीं हो! सकता, क्योंकि 
इसका खंडन काय-कारण-सम्बन्ध के सिद्धान्त के द्वारा हो जाता है । 
कायय-कारण-प्स्वन्ध के सिद्धान्त के अनुसार बिना कारण के कोई 
कार्य नहीं हो सकता ' | इसलिये धुए का भी कुछ न कुछ कारण 
अवश्य होगा । अब यदि हम कहते हैं कि छुछ धूमवान्‌ पदार्थ 
वहिसान्‌ नहीं है तो इसका अर्थ यह होता है कि धूम का कोई कारण 
नहीं है, क्‍योंकि वह्धि के अतिरिक्त धूम का कोई अन्य कारण विद्त 


(३) छक्क 
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नहीं है। अतः काय-कारण-सिद्धान्त के अनुसार ऊपर का विरोधी 
वाक्य सत्य नहीं समझा जा सकता । इस पर यदि कोई हटी व्यक्ति 
कहे कि कभी-कभी बिना कारण के भी कार्य उत्पस्त हो सकता है तो 
उसका उत्तर व्यवद्यर-सम्बन्धी व्याघातों के द्वारा दिया जा खकता 
है। ऐसे ह॒ठी, व्यक्तिति से पूछा जा सकता हैं कि यदि बिना कारण 
के कोई काय सस्पन्न हो जा सकता है तो रसोई पकाने फे लिये आप 
आग की खोज क्यों करते हैँ ” न्याय-दरोन की मद द्क-अ्रणाली 
पाश्चात्य तकशास्त्र के शाएप्रधाब्ाापयय एलवैपटर्चघ0 8त॑ ३05एठप 
से मिलती-जुलती है । 
ऊपर के वृत्तान्तों से यदद स्पष्ट हे कि किस तर८द नैयायिक देखी 
हुई व्यक्तिगव घटनाओं के द्वारा व्याप्ति की स्थापना करते हैं । किन्तु 
जग फिर भी वे कहते हैं कि व्यक्तियों (ऐश्लाघटपॉँश$) 
आकख प्िय को दी देखकर किसी जाति के बारे में जो ज्याप्ति- 
झान होता है. वह इतना निम्।धित नहीं है जितना 
निश्वित “सब मनुष्य मरणशील ह॥” ऐसे वाक्य को हम सममते हैं। 
“सभी कोए काले हैं? यद्द वाक्य अतीत के अनुभव के आधार पर 
स्थापित किया गया है । किन्तु इस वाक्य में उतनी सत्यता नहीं है' 
जितनी “सभी मनुष्य मरणशील हैं” से है। उजले कौए की कल्पना 
करना अंमर मनुष्य की कल्पना से अधिक सरल है। जिस तरह 
कोयल काली, भूरी, या कई रगों की हो सकती है, उसी तरह कौआ 
भी काला या भूरा हो सकता है। किन्तु हमलोग अपने को अमर 
नहीं मान सकते हैं तथा इस कल्पना के अनुसार हमलोग अपना कोई 
भी काम नहीं कर सकते हैं। ,्र्न उठ सकता है. कि ऊपर छे दोनों 
चाक्यों मे इस तरह का भेद क्‍यों है इस प्रश्न का उत्तर इस प्रकार 
दिया जा सकता है। कौए का स्वभाव कुछ ऐसा नहीं है कि वह काला 
अवश्य ही होगा | किन्तु सनुष्य का स्वभाव कुछ ऐसा है. कि वह एक 
न एक दिन अवश्य मरेगा। हम कौए को इसलिये काला नहीं कहते 
कि कोए दुसरे रग के हो ही नही सकते वर इसलिये कहते हैं कि हमने 


र्०ण्य 


अबतक उन्हें बरावर काला पाया है। किन्तु सनुष्य को मरणशील 
इसलिये कहते हैं कि उनके स्वभाविक धर्म मनुष्यत्व में ओर सृत्यु में 
आवश्यक सम्वन्ध है। देवद्त्त, राम तथा मोहन इसलिये मरणशील 
नहीं हैं कि वे देवदत्त, राम तथा मोहन हैँ, बर इसलिये मरणशील 
हैं कि वे सभी मनुष्य हैं अर्थात्‌ उन सर्वों में 'सनुष्यत्व” है। इससे 
स्पष्ट है कि केवल व्यक्तियों (?४:प८णॉ७१8) के प्रत्यक्ष के द्वारा निश्चित 
व्याप्ति-ज्ञान नहीं हो सकता, प्रत्युत उन सभी व्यक्तियों में अनुगत जो 
जाति या सामान्य-धर्म है उसी के प्रत्यक्ष के द्वारा दो सकता है। 
अत नैयायिक सामान्य-लक्षण॒-ज्ान के आधार पर ही व्याप्ति की 
स्थापना करते हैं। “सभी सनुष्य मरणशीत्र हैं?-- इस वाक्य में 
भनुष्यत्व” तथा मृत्यु” से सम्बन्ध स्थापित किया गया है। “सभी 
धूमवांन्‌ पदार्थ वह्दिमान्‌ है?-- इसमें “घूमत्व” तथा “थहित्व” में 
सम्बन्ध जोड़ा गया है। जमी हम 'मनुष्यत्व” तथा मृत्यु! में सम्बन्ध 
जोडते हैं तभी हम यह कह सकते हैँ कि सभी मनुष्य सरणशील हें । 
इसका कारण यह है कि “मनुप्यत्व” से किसी विशेष मनुष्य का बोघ 
नहीं होता वर सनुष्यमात्र का वोध द्लोता है, क्‍योंकि मनुष्यमात्र से 
मनुष्यत्व है । अतः हमे यह नहीं सोचना चाहिये कि थोडे से अतीत 
अनुभवों के आधार पर ही व्याप्ति की स्थापना हो सकती है। ऐसा 
करना दोषपूर्ण होगा । “कुछ सनुष्य सरणशीज्ष हैँ? इस अनुभव के 
आधार पर यदि हम यह कहें कि सभी मनुष्य मरणशील हैं! तो 
किसी जाति के कुछ अश के ज्ञान के द्वारा हम समग्र जाति के बारे 
'में अनुमान करते हे। यहाँ सदेह का कारण रह जाने से अनुमान 
पूर्ण निमश्चयात्मक नही होता | अत हम देखते हैं कि व्याप्ति-निः्धय 
के लिये व्यक्तियों में अनुयत जांति-घर्स या सामान्य का पत्यद्य नितान्त 
आवश्यक है #$ । । 
& व्याप्ति की कुछ ऐसी हीव्याख्या रि, )(. 28007 के (उछाटाथों 
].02/०, (चतुर्थ खंढ) में दी गई है । दिशद्‌ दण्णैन के दिये “]]१० [५०७७ 
प१८०7ए ० (०००७९०४८ देखिये । (झध्याप १०, १२) 


9 


श्०वे 


(घ) अजुमान के भेद 


हम ऊपर देख चुके हू कि भारतीय तक-शास्त्र के अनुसार 
अनुमान मे व्याप्ति (79600घ5०७ ) ओर निगसन( त€तए८घ८०० ) 
दोनों ही सम्मिलित हैं। हम यह भी देख चुकें हैं कि अनुसान से 
कम से कम तीन निश्चित वाक्य अवश्य होते है । अतः जितने भी 
अनुमान है सभी निश्चयात्सक वाक्यों से वने है और उनकी 
यथाथता केवल संभावित था संभावनामूलक नहीं है, प्रत्युत वस्तु- 
मूलक था वास्तविक भी होती है । इसलिये पाश्चात्य तक-शास्त्र के 
अनुसान के कुछ प्रकार-भेद न्याय के अनुमान मे नहीं पाये जाते हैं । 
नेयायिक्र अनुमान के तीन प्रकार के मुख्य भेद मानते हैं। 

हम देख चुके हू कि एक दृष्टि से अनुमान के दो भेद होते हैं-- 
स्वार्थ तथा परा्थ | चह विभेद अनुमान के प्रयोजन-भेद्‌ के अनुसार 
किया गया है । कभी-कमी हम अपने ज्ञान के लिये 
अनुमान करते हैं । इसे स्वार्थानुमान कहते हैं। 
किन्तु कभी-कभी किसी वात को दूसरों को समझाने 
के लिये भी हम अनुमान करते हैं । यह 'पराथ' अनुसान कहलाता 
है। स्वार्थानुमान झा उदाहरुण इस प्रकार दिया जा सकता है।। कोई 
मनुष्य पव॑त में धुओं देखता है। तव उसे यह स्मरण होता है कि 
घुओं और आग मे व्याप्ति का सम्वन्ध है | अन्त मे वह इस निगसन 
पर पहुँचता है कि परत मे आग है | यह अनुमान अपने लिये हुआ 
है, इसलिये इसे स्वार्थानुमान कहते है। किन्तु जब कोई मनुष्य स्वय 
समसमत है कि पर्वत से आग हे और इस वात को दूसरे को सममाने 
की कोशिश करता है तो वह इस प्रकार का अनुमान करता है-- 
“पवेत वहिमान्‌ है, क्योंकि यह धुमवान्‌ है तथा जो धूमवान्‌ हे 

वह वहिमान्‌ है, जैसे पाक-गृह । उसी प्रकार पवत धूसवान्‌ है | अत 

वह भी वहिसान्‌ है ६७। 


स्दाथ छऋौर परार्थण 
अनुमान 


& तक-सम्रद, छ० ४६-४४ देखिये । 


कक श2 
६२८५८ 


छान्‍्य प्रकार-मेद के अनुसार अतुभान तीन प्रकार के होते हैं-« 
पूवेचत्‌, शेषवत्‌ तथा सासान्वतोच्ट के । बंह व्याप्ति के प्रकार-मेद 
के अनुसार हुआ है | पृववत्त तथा शेपवत्‌ अनुमान 
काय-कारणु के नियत सम्बन्ध के द्वारा होते हैं, 
किन्तु सामान्यतोदृप्ट का “कारण के द्वारा नहीं 
होटा । न्याय के अनुसार का के अव्यवहित 
नियत पृदवर्त्ती घटना को कारण कहते हैं आर 
कारण के नित्य अव्यवहित परवर्ताी घटना का झाय कहते हैं '। 
पृवंवत्‌ अनुमान उसे कहते हैं लिसमे सविष्यत्‌ कार्य का अनुमान 
वत्तेंसान कारण से होता है। जैसे, होनेवाली वर्षा 
का अनुसान वत्तंसान समय के भेथों को देखकर 
करना । शेषवत्‌ अनुसान उसे कहते हैँ जिसमें वत्तमान कार्य से वियत 
कारण का अनुमान किया जाता है। जैसे नढ़ी की गदी तथा वेगदती 
रो अंदर धारा को देखकर विगत वि का अजुसान करना। 
इन दोनों अनुसानों में जो व्याप्ति प्रयुक्त हुई हे 
उसमे साधन तथा साध्य के वीच कारण-कार्य-सम्बन्ध वत्तमान 
है $। सासान्यतो दृष्ट मे जो व्याप्ति प्रयुक्त होती है उसके साधन-पदार 
तथा साध्य-पद्‌ के वीच कारण-काय-सस्वन्ध नहीं रहता। खसाधन- 
पद्‌ साध्य-पद्‌ का न तो कारण हे न काय ही है । एक से दूसरे का 
अनुमान इस आधार पर नहीं हाता कि उसमे कारणश-काय-सस्वन्ध 
है, वर केवल इस आधार पर होता है कि वे दोनों वरावर एक दूसरे 
के साथ पाये जाते हूँ । सासान्यतो द्ष्ट का उदाहरण इस प्रकार दिया 
जो सकता है | समय-समय पर देख॑ने से मालूम पड़ता हे कि चन्द्रमा 
& न्याच-सूत्र तथा साध्य १,३६४ देखिये) 
है' हकन्भापा [ छ० २ ), तक-सप्रह्ठ तथा तत्वदीपिका ( छ० ३५-३5 
देखिये । ह 
इस मकार की ष्याप्ति को पाश्चास्य तक-शास्त्र में 5टटापघा८ 
उ540७८घ०फ कट्ा जाता है। 


(१) पूथदत्‌ 
(२) शंपपंत्‌ भौर 
(३) साम्तन्यतो 
अष्ट अनुमान 


(१३) पूथब्‌ 


२०४: 


आकाश के भिन्न-भिन्न स्थानों पर रहता है । इससे उसकी गति को 
प्रत्यक्ष नहीं भी देखकर हम इस निश्चय पर पहुँचते हैं कि चन्द्रमा 
गतिशील है | इस अनुमान का आधार यह है कि अन्‍्यान्य वस्तुओं 
के स्थान-परिवरत्तेत के साथ-साथ उनकी गति का भी भत्यक्ष दोता 
है। इसलिये हम यह छतुमान करते दे कि चन्द्रमा के स्थानान्वरित 
होने के कारण उसमे भी गति होगी, यद्यपि चन्द्रमा की गति को हम 
प्रत्यक्ष नहीं देखते | इसी तरह किसी अपरिचिंत पशु के श्वर्गों को 
देखकर हम अनुमान करते हैं कि उस पशु का खुर फटा होगा। इस 
प्रकार के अनुमान कार्य-कारण-सम्बन्ध के छारा नहीं होते अत्युत 
सामान्य साह्श्य के अनुभवों के द्वारा ही होते हैँ । अत- हम देखते 
हू कि सामान्यतों दृष्ट अनुमान उपसान से मिलता-जुलवा है #& । 
एक तीसरे प्रकार के प्रकार-भेद के अनुसार अनुसान तीन तरह 
अमल के होते ।अपलज+ जहर: केवलव्यतिरेकी, तथा 
(० ्वलेलतिंशी ह यह प्रकार-भेद बहुत यरुक्तिपुण हे, 
अर हि कवर क्योंकि यह त्यातिस्वोपन मंशा के ग्रकार-भेद 
बरशिदिदी कलम पर अवलस्वित हूं। हम ता देख ही चुके ईं कि 
अनुमान के लिय व्याप्ति कितना आवश्यक हे। 
केवलान्वयी अनुमान उसे कहते दें जिसके साधन तथा साध्य मे 
बरावर साहचथ देखा जाता है ।'अथांत्‌ जिसकी व्याप्ति केवल अन्वय 
द्वारा स्थापित होती हे और जिसमे व्यतिरेक का 
सवथा अभाव होता है । इस» स्पष्टीकरण हम 
निम्नलिखित उदाहरण के द्वारा कर सकते दे 
& कुछ अन्य व्याश्याताओों के श्नुसार प्ूचवत्‌ अनुमान उसे कपते हैं जो 
५वदृष्ट दो वस्तुओं के थीच नियत सम्बन्ध था व्याप्ति के द्वारा होता है और 
शपवत अलुभान उसे कहते है जिसमें समावित कौरटियों के अंतर्गत जो कोटियों 
असगत दें उनके निराकरण के द्वारा शेप का अनुमान किया जाता हे | धथा, 
हु था त॑ द्रव्य है या शुणु या कम । किन्तु यह हृच्य भी नहीं है झौर कम 
भी नही है, ( क्योंकि द्वब्य और कर्म के लक्तण इसमें नहीं पाये जाते ) 
इसक्षिये यह गुण है” । 


(१) केवद्धान्चयी 
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सभी प्रमेय ( ज्ञ यवस्तु ) अभिषेय ( नाम से पुकारने के योग्य ) है; 
घट प्रमेय है, 
अतः घट अभिषेय है 


इस घध्यमनुुमान के प्रथम वाक्य से उद्दश्य ओर विधेय के बीच 
व्याप्ति-सम्बन्ध है । इसके विधेय के साथ उद्द श्य के किसी अंश के 
सस्बन्ध का व्यतिक्रम नहीं हो सकता है, क्योंकि यह संभव नहीं है 
कि किसी भी ज्ञेय द्ृ्य का नाम नहीं दिया जा सकता। कम से कम 
यह ज्ञेय है. यह तो अवश्य ही कहा जायगा। यहाँ व्याप्ति सिद्ध 
करने के लिये कोई व्यतिरेकी दृष्टान्त अर्थात्‌ "जो अमभिधेय नहीं हे 
वह अद्ज य है, ऐसा दृष्टान्त नहीं सिल सकता । क्योंकि जेसे पहले 
कहा गया है? ऐसी कोई वस्तु हम नहीं देख सकते जिसका कोई' नाम 
नहीं रक्खा जा सकता । इसीलिये इस प्रकार की व्याप्ति का नाम 
केवलान्वयी है | 

केवलव्यतिरेकी अनुमान उसे कहते हैं जिसमें साध्य के अभाव 
के साथ साथ साधन के अभाव की व्याप्ति के ज्ञान से अनुमान 

होता है; सावन ओर साध्य की अन्वयमूलक 
(२) केवल ' 
हे की व्याप्ति से नही। इसलिये इस व्याप्ति की स्थापना 
व्यतिरेकी-पणाली के द्वारा ही हो सकती है। क्योंकि 
पक्त के अतिरिक्त साधन का ओर कोई दृष्टान्त नहीं जिसमे उसका 
साध्य के साथ अन्वय देखा जाय । इस अनुसान का उदाहरण यों 
दिया जा सकता है :-- 
अन्य भूतों से जो भिन्न नहीं है उसमें गन्ध नहीं है । 
पृथ्वी मे गन्ध है। 
अतः पृथ्वी अन्य भूतों से भिन्न है | 





६४ केवलब्यसिरेकी अनुसानका दूसरा डदाइरुण इस प्रकार दिया जा 
सक्षता है >सूर्य झन्य नच्तत्रों ले मिन्न हे, क्योंकि यह स्थावर है; जो अन्य 
नकओ। से भिन्न नहीं है, घद्द स्थावर नहीं है । 
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इस “अनुसात के प्रधम वाक्य मे साध्य के असाव के साथ 
साधन के अभाव की व्याप्ति दिखलामी जाती है। साधन “गन्ध" को 
पक्ष “पृथ्वी” के सिया और कहीं देखना सभव नहीं है। इसलिये 
साधन ओर साध्य के बीच अन्वयमूलक व्याप्ति स्थापित नहीं हो 
सकती । इस भ्रक्तार हस देखते हैं. कि यहाँ व्यत्तिरेकमूलक व्याप्ति पर 
ही अनुसान किया जा सकता है। 
अन्वयव्यतिरेक्की अनुमान उसे कहते है जिसमे साधन आर 
साध्य का सम्बन्ध अन्वय तथा व्यत्तिरेक दोनों ही के द्वारा स्थापित 
लक होता है। इस 'अतुसान का व्याप्ति-वाक्य इस प्रकार 
ब्बाहिरेफी स्थापित ड्ोता ह--साधन के उपस्थित रहने पर 
साध्य भी उपस्थित रहता है। साध्य के अनुपस्थित 
रहने पर साथन भी अनुपस्थित रहता है। इस प्रकार व्याप्ति का 
ज्ञान अन्वय आर व्यततिरेक की सम्मिलित प्रणाली पर निर्भर करता 
है। निम्नलिखित युग्स अनुसान के द्वारा अन्वय-ज्यतिरेकी अनुसान 
का स्पष्टीकरण हो सकता है “-- 
(१) सभी धूमवान्‌ पदार्थ वहिसान्‌ है, 
पय॑त धूमवान है, 
अत पवत वहिसान्‌ हे। 
(२) वहिदीन पदाथ धूमद्वीन है, 
पयंद धूमवान्‌ है, 
ध्यत पवत वहिसान है । 
(५) हेखाभास्त 
(फनुमान के दोष) 
भारतीय तक-शास्त्र से अनुसान के दोपों को द्वेत्वाभास कद्दते है। 
हेत्वाभास का अर्थ है हेतु का आभास होना। भर्थात्‌ देतु नहीं होते 
पॉथ हे्बामास. 7 भी देत के जेसा अ्रतीत होना । देत्वाभास पाँच 
प्रकार के होते है--(१) खव्यभिचार, (२) विदद्ध, 


र्ण्फ 


(३) सत्प्रतिपक्ष, (9७) असिद्ध तथा (५४) वाबित | हम इनका एक-एक 


कर विचार करेगे। 
प्रथम देत्वाभास का नास सव्यभिचार है' 


सव्यभिचार का उद्गहण यों है * 
सभी टिपद वुद्धिमान्‌ हैं; 
हंस ट्विपिद हें, 
अत. हस बुद्धिमान है 
इस अनुसान का निगमन गलत है। क्‍योंकि हेतु 'द्विपद” अर 
साध्य वहिसान्‌ मे अव्यभिचारी साहचय नहीं है। कुछ ट्विपद 
बुद्धिमान्‌ हैं और छुछ नहीं भी हैं। ऐसे छेतु को सम्यभिचार 
कहते हैं । 
सव्यभिचार-देतु के द्वारा एक ही निभ्मन्न नहीं निकलता, 
प्रत्युत दो विरोधी निग्सन निकल सकते हैं। अनुसान का नियम 
यह है कि ऐतु और साध्य से अव्यसिचारी साहचर्य हो । किन्तु साथ्य 
के साथ सव्यसिचारी हेतु का नियत साहचय नहीं पाया जाता। 
उसका साहचय केचल साध्य के साथ ही नहीं, वर अन्य वस्तुओं के 
साथ भी पाया जाता है। अत. इस हेतु को साध्य का अनैकान्तिक 
( अनियत ) सहचर कहा जाता हैं। हस इसका एक आर इृष्टान्त 


ले सकते हं-- 


(१) सम्बभिचार 


सभी प्रभेय वहिमान, हूँ, 
पव॒ते प्रमेय है; 
अत- पवत वहिमान्‌ है 

यहाँ 'प्रमेय” हेतु है।। प्रमेय वह्विमाद्‌ भरी हं। सकते हैं और 
वहिहीन भी हो सकते हैं। जैसे पाकगृह वहिमान है ओर तालाच 
वड़िद्वीन है । इस प्रकार हम देखते हू कि सभी प्रमेच वहिमान्‌ नहीं 
हैं। इसलिये हम यह अनुमान नहीं कर सकते (के पर्वत वहिमान है 
क्योंकि यह प्रमेय है!। इस प्रकार की युक्ति के द्वारा तो हस यह मी 

सिद्ध कर सकते हैं कि पतत वहिहीन है। 


२०६ ष् 


दूसरे प्रकार के हेत्वाभास को विरुद्ध कहते हं। एक उदाहरण 
लीजिये। “वायु गुण है, क्‍योंकि यह रिक्त है ।” इस अनुमान में हेतु 
(+) विरुद 'रिक्त' तो विरोधी है! क्‍योंकि यह वायु के गुणत्व 
को सिद्ध नहीं करता, वरं॑ उसका विरोध ही करता 
है । अत विस्द्ध-देतु उसे कहते हैँ जो निगमन-वाक्य को सिद्ध करने 
के वजाय यथाथत उसका खंडन ही करता है । विस्द्ध-देतु उस 
अनुमान मे पाया जाता है. जिसमे वह्‌ साध्य के अस्तित्व को नहीं, 
प्रत्युत उसके अभाव को ही पक्ष मे सिद्ध करता है। नैयायिक इसका 
उदाहरण इस प्रकार देते हैं । “शब्द नित्य है, क्योकि यह एक परि- 
णास है ।” द्वेतु परिणाम” शब्द के नित्यत्व को नहीं, वर इसके 
अनित्यत्व को सिद्ध करता है, क्योंकि जो परिणाम है वह नित्य नहीं 
हो सकता । सव्यभिचार और विस्द्ध में यह भेद है कि सव्यमिचार 
हेतु के द्वारा निगमन की सिद्धि निश्चित रूप से नहीं होती, किन्तु 
विरुद्ध हेतु के द्वारा निगमन का खंडन हो जाता है । 


तीसरा द्वेत्वाभास 'सत्मतिपक्ष' है। यह दोप 
तव होता है जब एक अनुमान का कोई दूसरा, 
प्रतिपक्षी अनुमान हो | जसे-- 
(१) शब्द नित्य है, 
क्योंकि यह श्राव्य है, 
तथा (२) शब्द अनित्य है, 
क्योंकि यह घट की भाँति एक काय है । 
द्वितीय अनुमान प्रथम अनुमान के निगमन को खंडित कर देता 
है । प्रथम अनुमान मे हेतु 'श्राव्य! के छवारा शब्द की नित्यता सिद्ध 
की गई है। किन्तु द्वितीय अनुमान में हेतु 'काय! के द्वारा उसकी 
अनित्यता सिद्ध की गई है। दूसरे अनुमान का हेतु ठीक दे, इसलिये 
इसके द्वारा पहले अदुमान का द्वेतु खंडित हो जाता है,। अतएव पहले 
नुमाल मे 'सक्तिपक्ष” का दाप दै। विरुद्ध ओर सत्मृतिषक्ष मे भेद 
१४ 


(३) सम्मतिपदष 
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यह है कि विरुद्ध में जो हेतु है उसके हारा ही उसके निगमन का 
खंडन हो 'जा सकता है, किन्तु सत्मतिपक्ष' से निगमन का'खंडन अन्य 
सभावित अनुमान के छेतु के हारा होता है। . * 


चोथा हेत्वाभास असिद्ध! या 'साध्यसम' है। साध्यसम हेतु वह 
है जो स्वयं साध्य की सॉति असिद्ध रहता है। इस हेतु का अस्तित्व 
कट्पना सात्र है। जिस तरह साध्य का अस्तित्व अभी 
तक सिद्ध नहीं है उसी प्रकार हेतु का अस्तित्व भी 
सिद्ध नही रहता । इसलिये उस्ते साध्य-सम कहते हैं। अर जब यह 
स्वयं असिद्ध रहता है तो किर किस प्रकार यह निगसन की सत्यता 
को निश्चित कर सकता है ? एक उदाहरण लीजिये। “आकाश-कमल 
सगधित है, क्योंकि साधारण कमल की तरह इसमे कमलत हे।” 
इसमें हेतु 'कमलत्व” का कोई आधार ही नहीं है, क्‍योंकि आकाश- 
कमल का अस्तित्व ही संद्ग्धि है। इस तरह हम देखते हैं कि यहाँ 
हेतु स्वयं असिद्ध है। अत. तज्नन्य दोप को सी असिद्ध ही कहते है । 


(४) असिद्ध 


पॉचवों हेत्वाभास बाधित” है। एक उद्गहरण लेकर हम इसे स्पष्ट 
कर सकते हैं। “अप्रि शीतल है, क्योंकि यह एक द्रव्य है।! यहाँ 
शीतल' साध्य हे ओर द्रव्य! हेतु है। यह अनुमान 
सही नहं। है, क्योकि हस स्परोन्नान से अप्नि में केवल 
शीतलता का अभाव ही नहीं पते बल्कि उष्णता का स्पष्ट अनुभव 
पाते हैं । इस तरह हम देखते हैं कि हेतु द्रव्य! के द्वारा जो अनुसान 
सिद्ध किया जाता है, वह पत्यक्ष-प्रमाण से वाधित हो जाता है। अत. 
फिसी अनुमान का हेतु यदि अन्य किसी ग्रमाण से बाधित हो जाय, 
तो बह अनुमान दोषपूर्ण होता है और उस दोप को बाधित कहते हैं । 
सत्रतिपक्ष ओर वाधित में भेद यह है कि सत्रतिपक्ष दोप तब होता 
है जब कोई ' अनुमान किसी दूसरे अदुसान से खडित हो जाता'है .. 
आर 'चाधित-डोष तब होता है. जब कोई अनुमान प्रत्यक्ष या अन्य , 
किसी अठुमांनेतर.भ्रसाण से ख़डित “होता है। | 


(९) बाधित 
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(९) उपमान 


न्याय के अनुसार उपमान तीसरा प्रमाण है । “इसके द्वारा सज्ञा- 
संन्नि-सम्बन्ध का ज्ञान होता है. अथात्‌ इसके द्वारा किसी नाम और 
उसके नाभी के सम्बन्ध का ज्ञान होता है। कोई 


है सफल विश्वासयोग्य व्यक्ति आपके सामने किसी ऐसी 
कहते हैं वस्तु का वणन करे जिसे आपने कभी न देखा हो 


ओर पीछे उस वस्तु को देखकर आप कहेँ कि यह 
: वस्तु वही है जिसका चणन आप के सामने किया गया था; तो यह 
ज्ञान उपसान के द्वारा प्राप्त होगा । एक उदाहरण लेकर हम इसे स्पष्ट 
कर सकते है। मान लीजिये कि आप नहीं जानते हैं. कि गवय! या 
नील-गाय कया है । कोई जगल का रहने वाला आप से, बतलाता है ? 
कि यह गाय के आकार-प्रकार की होती और गाय से बहुत मिलती- 
जुलती दे। अब यदि आप किसी जगल में बतलाये हुए आकार-प्रकार 
का कोई पशु देखते हैं ओर समभते हैं कि यही गवय है तो आपका 
यह्‌ ज्ञान उपमान के द्वारा प्राप्त होता है & | एक दूसरा उदाहरण 
लीजिये। मान लीजिये कि किसी लड़के ने हनुमान नहीं देखा है । 
उसे कहा जाता है कि यह वन्दर के सच्दश्य ही होता है, केवल इससे 
आकार में बडा होता और इसका मु'ह काला होता है। तब यदि वह 
लडका हनुमान्‌ को देखकर समझ जाय कि यही हनुमान है, तो उसे ' 
हनुमान का ज्ञान उपमान के दारा प्राप्त दोता है। पाश्चात्य दाशेनिक 
डाक्टर एल० एस०, स्टेब्बिन्न (7. 5. 90508 ) ' का भी 
कहना है. कि सादृश्य-ज्ञान के द्वारा शब्दों का वाच्य- 
वस्तुओं से परिचय हो सकता है.। अतः संक्षेप में हम कह सकते हैं 
कि नाम और नामी के सम्बन्ध के ज्ञान को ही उपमान कहते हैं। 
उपसान-प्रसाण के लिये यह आवश्यक है कि हमे किसी परिचित वस्तु 
६४ देखिये तक-सप्रह, ४० ६२-६३ । 

' देखिये |(०५९४७ [0प00प्रश/07 #0 .०६०७ ॒० १३ 


श्श्र 


चलकर उन साहश्यों का प्रत्यक्षीकरण हो । जब हम गवय में गो के 
साह्श्य को देखते हैं ओर पहले सुनी हुईं इस बात का स्मरण करते 
हैं कि गवय गो के सदृश ही है, तभी हम जानते हैं कि इसका नाम 
गवय है # । 


अन्य कुछ भारतीय दशेन उपमान-प्रमाण को नहों मानते हैं । 
धार्वाक कहते हैं. + कि उपसान प्रमाण नहीं है! क्योंकि इससे नामी 
का यथाथ-ज्ञान नहीं मिल सकता। बोद्ध दाशेनिक 
उपमान को प्रमाण तो मानते हैं किन्तु उनके अनु- 
सार यह प्रत्यक्ष ओर शब्द्‌ का ही एक परिवत्तिंत 
रूप है। अतः इसे स्वतंत्र प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है। |, 
चैशेषिक +- तथा सांख्य »« उपसान को अनुमान का ही एक प्रकार 
मानते हैं। अतः इनके अनुसार यह न तो कोई विशेष प्रकार का 
ज्ञान ही है, न कोई स्वतंत्र प्रमाण ही है। जैन - उपमान को 
प्रत्यभिज्ञा मानते हैं । मीमांसक भी ओर वेदान्ती $ उपसान को एक 
खतंत्र प्रमाण तो मानते हैं, किन्तु ये इसका कुछ भिन्न अर्थ करते हैं। 
हस इसका वरशान मीमांसा-दुशेन में करेंगे । '४ 


&8 देखिये न्याय-साष्य, " १ ६; न्‍्याय-संजरी १४१९-४२ 
+ देखिये न्‍्माय-सूत्र और साप्य, २.१ ४२ 


डपसान पर अन्य 
बुशनों के विचार 





| देखिये प्याय-वार्सिक, १, १, ६ 

+- देखिये तक-संग्रह भौर दीपिका, एट ६३ 

> तर फोमुदी, ५ ध 

“+ प्रमेथ-कस्ल-साफ्तण्ड, अध्याय हे 

4 शाख्न-दीपिका पृष्ठ ७४४७६ 

$ । वेदान्त-परिभाषा, अध्याय ६ 

'४ रुपभ्ान के समीक्षाप्पक चिवरण के लिये [१५४०४ ॥]॥९०३९ 0[ 
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२१३ 
(५) शब्द 
(क) शब्दु फा अर्थ और उसके भेद 


न्याय के अनुसार चोथा प्रमाण शब्द है। शब्दों एवं वाक्यों से 
जो वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त होता है उसे शब्द कहते हैं। सभी शब्द- 
ज्ञान यथाथे नहीं होते । अत' शब्द' को 
प्रमाण तभी समझा जाता है जब इसके 
द्वारा यथाथ-ज्ञान मिलता है | आप्त या यथाथंवादी व्यक्तियों 
के वचन शब्द-प्रमाण समझे जाते हैं $ । यदि किसी व्यक्ति को 
यथाथ-ज्ञान प्राप्त रहे ओर वह अन्य व्यक्तियों के उपकार के लिये 
उस ज्ञान को प्रकट करे तो उसके वचन सत्य सममे जाते हैं &। 
किन्तु यहाँ यह्‌ प्रश्न उठ सकता है कि कोई वचन या वाक्य स्वतः 
तो वस्तुओं का ज्ञान नहीं करा सकता । किसी वाक्य के शब्दों को 
देखने से ही वस्तुओं का ज्ञान नहीं हो जाता । शब्दों को देखकर तथा 
उनके अथ को समझ लेने पर ही उनसे कोई ज्ञान प्राप्त होता है। 
अतः शब्द यथाथे या प्रमाणिक तो तब होता है जब वह किसी 
विश्वासयोग्य व्यक्ति का'शब्द होता है ओर उससे ज्ञान तभी प्राप्त 
होता है जब उसका अथे मालूम हुआ रहता है। अत. विश्वासयोग्य 
व्यक्ति के वचन के अथ का ज्ञान शब्द-प्रमाण है (। 

शब्द का प्रकार-भेद दो ढगों से हो सकता है । एक ढंग से तो 
शब्द दृष्टाथ और अच्छा होते हैँ। दृष्टाथे शब्द उसे कहते हैं जिससे 
ऐसी वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त होता है जिनका 
प्रत्यक्ष हो सके । अच्ष्टाथ शब्द उसे कहते हैं. जिससे 
अरृष्ट वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त होता है। साधारण 
मनुष्य तथा महात्माओं के विश्वासयोग्य वचन, धम-भ्रन्थों की वैसी 


शेब्दु क्या है ? 


इष्टाथ झोर 
झददश्ार्थ शब्द 











१ देखिये न्याय सूत्र १, १ ०, 
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उक्तियाँ जो दृष्ट पदार्थो' के सम्बन्ध की हो, न्‍्यायात्य में साक्षियों के 
वचन, विश्वासयोग्य किसानों की कृषि-उम्बन्धी उक्तियों वर्षा के 
लिये धर्म-अन्थों में बताये हुए विधान इत्यादि दृष्टाथ शब्द के अतर्गंत 
हैं। किन्तु प्रत्यक्ष के बाहर वस्तुओं के सम्बन्ध मे जो साधारण 
मनुष्यों, महात्माओं, धम-गुरुओं, एवं धर्म-पन्थों के विश्वासयोग्य 
बचन होते हैं, अर्थात्‌ परमाणु आदि विषयों के सम्बन्ध में जो 
वैज्ञानिकों के वचन हैं, पाप और पुण्य के सम्बन्ध में जो घर्म-गुरुओ 
के बचन हैं, ईश्वर, जीव की नित्यता आदि के सम्बन्ध मे जो धर्म- 
थन्थों की उक्तियों हैं--ये सभी अच्शर्थ-शब्द के अतगत है । 

दूसरे ढंग से भी शब्द के दो भेद किये जाते हँ--वैदिक ओर 
लौकिक ४ । वैदिक शब्द स्व॑ ' ईश्वर के वचन माने जाते है। अत 
बैदिक शब्द बिलकुल निर्दोष एवं अश्नान्त हैं. । किन्तु लोकिक शब्द 
सभी सत्य नहीं होते । ये मनुष्यों के वचन हैं, अत' ये सत्य 'या 
मिथ्या भी हो सकते हैं। लौकिक शब्द केवल वे ही सत्य हें.ते जो 
विश्वासयोग्य व्यक्तियों के वचन होते हैं | हम देखते हैं कि शब्द का 
प्रथम प्रकार-भेद ज्ञातव्य विषयों के स्वरूप के अनुसार हुआ है; 
किन्तु दूसरा प्रकार-मेद शब्द की उत्पत्ति के सस्वन्ध में हुआ है । 
किन्तु दोनों ही से यह पूर्णतया स्पष्ट है. कि नैयायिकों के अनुसार 
शब्द की उत्पत्ति किसी ज्यक्तित से ही होती है--चाहे वह व्यक्त 
' फोई मनुष्य हो या स्वयं भगवान्‌ हो | जहाँ तक शब्दों की सत्यता का 
प्रश्न है, साधारण मनुष्य, महात्मा, धर्स-गुरु एवं धर्मन्‍्प्रन्थ के 
शब्दों में ( जो ईश्वर के द्वारा प्रकट होते हैं ) काई भेद नहीं है ' । 

(ख) वाक्य-विवेचन 

विश्वासय!/ग्य व्यक्तियों के कथित या लिखित वाक्यों के अथ 
को सममने से जो वस्तुओं का ज्ञान होता है, वह शब्द-प्रमाण के 

8तकसंग्रह ए० ७३ , तकभाषा, ७० ३४... 

| शब्द के चिस्तृत घिवर॒ण के लिये 7]6 )रए४9४ 28 रण 
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द्वारा होता है। अतः यहाँ एक प्रश्न _उठ सकता है कि वाक्य क्‍या 
है अं.र वह समझ नें किस तरह आता है ? हम 
जानते हैं कि वाक्य ऐसे पदों का समूह है जो एक 
विशेष इंग से क्रमवद्ध रहते हूँ । पद भी ऐसे अक्तरों का समृह है जो 
विज्ञेप प्रकार से क्रमरद्ध रहते हेँ & । पद का अथ ही उसकी 
विशेषता है। पद का किसी विषय के साथ एक निश्चित सस्वन्ध 
रहता है अतः जब वह सुना जाता या पद्गा ज्ञाता है तो वह उस 
विषय का ज्ञान उत्पन्न कर देता है । इस तरह हम देखते हैँ कि शब्द 
अथ का ग्रतीक है। शब्दों में अथ वे।ध कराने की जो क्षमता है उसे 
शब्दों की शक्ति कहते हूँ | न्याय के अनुसार यह्‌ शक्ति ईश्वरेच्छा 
पर निर्भर रहती है $ | ईरवर के कारझ ही शब्दों के अथ सर्वंदा 
निश्चित रहते हैं, क्योंकि संसार नें जितने प्रकार की व्यवस्था या 
एकरूपता हम पाते हूँ सब ईश्वर-जनित ही है। 

वाक्य पढ़ों का वह समूह हे जिससे कोई अथ निकले | किसी 
भी प्रकार का समूह अथपूर वाक्य नहीं समझा जा सकता। किसी 
अथेपूर्ण वाक्य के लिये चार घाते' आवश्यक हैं-- 
आक्ांत्ता, यग्यता, सन्निधि तथा तात्परय [| हम 


इसका एक एक कर विचार करेंगे। 


वास्य का लक्षण 


वक्‍षय को चार 
झावशर्यकृताएं +- 


3 


किसी वाक्य के पढ़ों में एक ऐसा गुण रहता है जिसके कारण वे 

आपस में एक दूसरे के अपेक्षित रहते हैँ । इसे ही आकांक्षा? कहते 
सजाकॉको हर ! सामान्यतः क्विती एक पद सेही पूरानयुरा 

, अथनचाध नहों हो सकता। जब तक एक पद का 

दूसरे पदों के साथ सम्बन्ध न स्थापित किया जाय तब तक वाक्य 

पूरा नहीं हो सकता है। जब कई व्यक्ति कहता है--लाओ?, तो 





छ तके-संग्रद, छ० ६३-६४ 
| तर्क-संग्रह, ४० ६४ े 
$ तक-संग्रह, ७२; भाषा-परिच्छेद, रूर 
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तुरत ही यह प्रश्न उठता है कि कया' ? लाओ! पद को वस्तु-वोधक 
पदों की आकांक्षा अर्थात्‌ अपेक्षा रहती है-जैसे घड़ा?। पूरा-पूरा 
अथ व्यक्त करने के लिये किसी वाक्य के पढों में जो पारस्परिक 
अपेक्षा रहती है, उसे ही आकांक्षा कहते हैं । 

वाक्य की दूसरी आवश्यकता उसके पदों की “योग्यता” है। 
वाक्य के पदों के द्वारा जिन वस्तुओं का बोध होता है उनमें यदि 
कोई विरोध न हो तो इस विरोध के अभाव को 
योग्यता कहते हैँ। अर्थात्‌ यदि किसी वाक्य के 
अथ में कोई विरोध न पाया जाय तो हम कहेंगे कि इसके पदों में 
योग्यता वत्तमान है| “आग से सींचो!--इस वाक्य के पदों में योग्यता 
का अभाव है क्‍योंकि आग ओर 'सींचना में परस्पर विरोध है । 

वाक्य की तीसरी आवश्यकता 'सन्निधि! या आसत्ति' है। 
वाक्य के पदों का एक दूसरे से सामीप्य होना ही सन्निधि है। कोई 

वाक्य तभी अर्थ-सूचक हो सकता है जब उसके 

(३) सन्रिधि में 222 के 
पदों में समय एवं स्थान की दृष्टि से नेकस्य हो। 
यदिं उनके बीच समय का बहुत अन्तर रहे तो उनसे वाक्य नहीं . 
घन सकता | उसी प्रकार यदि उनके बीच स्थान का बहुत अन्तर 
' रहे तो वाक्य नहीं बनता । 'एक--गाय--ल्ाओ? इन पढ़ों में आकांतक्ता 
ओर योग्यता के. रहने पर भी इनसे वाक्य नहीं वन सकता यदि 
ये एक-एक कर तीन दिलों में वोले जाँय या तीन प्रष्ठों पर अलग- 
अलग लिखे जाँय । 

किसी' वाक्य से जिस बह्थ को सूचित करने का अभिग्राय रहता 
है वही उसका तात्पय है। विभिन्न स्थानों में एक ही पद के कई अर्थ 
हो सकते हैं। किसी विशेष स्थान पर उसका क्‍या 
अथ होगा यह उसके व्यवहार करनेवाले 
अभिग्राय पर निभर करता है। अतः उसको. सममने के लिये हमें 
वक्ता या लेखक के अभिम्नाय का विचार करना होगा । यदि किंसों 
व्यक्ति को कहा जाय कि 'सैन्धव” लाओ तो वह मुश्किल में पड़ जाता 


(२) बोग्यता 


(४) तास्पय 


दर 


ह्वे कि वह नमक ले आये यथा घोड़ा ले आवे, क्योंकि सैन्धव का 
अथ सैन्धव नमक और सिंध देश का धोड़ा दोनों है। किन्तु यदि 
हम वक्ता के अमभिप्राय की सहायता लें तो फिर हम समस्त जा सकते 
हूँ कि वह क्या चाहता हैं। अत वाक्य के अब को हम तसी समस्त 
सकते दें जब हम उसके तात्पये का विचार करें॥ साधारण मनुष्यों 
के द्वारा जो पद व्यवह्गत होते हैँ उसका तात्पय तो हम अकरण के 
अनुसार समझ जा सकते हैं। किन्तु चेदिक मंत्रों को सममने के 
लिये हमे उन नियमों की सहायता लेनी होगी जो मीमासा-दशन में 
इसके लिय दिये गये हैं । 
३, जगत सम्बन्धी विचार 
अब तक तो हम श्रमाणों का विचार कर रहे थे । अब हम प्रमेया 
का अर्थात्‌ वान के विषयो का विचार करेंगे। नेंच्रायिकों के अनुसार 
आत्मा, शरीर, इन्द्रिय एवं उसके विषय, प्रमा, 
मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्मभाच, फल, ठुख ओर अपवर्गे 
प्रमेय हैं। साथ-साथ ह5य, गुण, कम, सामान्य, विशेष, समचाय और 
अभाव भी प्रमेव के ही अन्तर्गत हैं। सभी प्रमेव जड़-जगन्‌ में ही नहीं 
रहने हैं । इसमे तो केवल भुततों से निर्मित द्रव्य आर उनके सम्बन्धी 
विषय ही रहते ह। आत्मा, ज्ञान आर मन भातिक नहीं हैं । काल आर 
दिक भी भौतिक नहीं है, फिर भी इनका अस्तित्व जड-जगत्‌ से ही 
है । आकाश एक अपरिणामी भूत है। यह जड़-जगत्‌ भूतों से अयात्‌ 
लिति, जल, पावक ओर समीर से चना हुआ हूं। थे चारा तत्त्व, 
क्रमण लिति, जल, पावक ओर समीर के परमाणुओं से बने हुए 
&। ये परमार नित्य एवं अपरिवर्तनशील हते हँ। आकाश, काल 
आर दिक भी नित्य और अनन्त दव्य हैँ, किन्तु 
समाज, शाकाश। . एस्मारु के वने नहीं होते, विश्व होते 
५3259 ह। इस प्रकार सक्षेप भे हम कह सकते ह कि यद्द 
जड्-जगत्‌ चार प्रकार के परमाणुओं से चना हुआ है। पस्माणुओं 
के सचोग से वनी हुई सभी वस्तुएं, उनके गुण तथा उनके पारस्परिक 


प्रमेय क्या है ?; 
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सम्बन्ध, जीव, शरीर, इन्द्रियों और 'उनके द्वारा जानने योग्य वस्तुओं 
के गुण--ये सभी जड़ जग॒त्‌ के ही अंतर्गत हैं। आकाश, काल, दिक्‌ 
एवं इनके विभिन्न रूपान्तंर भी जड़-जगत्‌ के ही अन्तर्गत हैं। न्याय 
ओर वैशेपिक के ससार-स स्वन्धी विचारों मे पूरा साहश्य हे । किन्तु 
वैशेषिक में ससार का बृहत्‌ वशन दिया गया है । वैशेषिक सिद्धान्तों 
को नैय।यिक स्वीकार करते है । अत. वे वैशेषिक-दशन को समान-तत्न 
मानते है| इसका पूरा विवरण वैशेषिक दशेन मे किया जायगा। 
४, जीवात्मा और मोक्ष '. 

जीवात्माओ को यथाथ ज्ञान और मोक्ष पाने के लिये सार्ग-प्रदशन , 
करना ही न्याय-दर्शन का उद्द श्य है । हमे यहाँ यह जानना आवश्यक 
है कि जीवात्मा का क्या स्वरूप हे ओर इसके क्या- 
क्या लक्षण हे | भारतीय दर्शन मे आत्मा के 
सम्बन्ध मे चार मत हैं । चार्वाक के अनुसार 
चैतन्य-विशिष्ट शरीर ही आत्मा हे । यह जड़बादी 
मत है । बोद्धों के अनुसार आत्मा विज्लानों का प्रवाह हैः । प्रत्यक्ष" 
वादियों की भांति थे केवल व्यावहारिक आत्मा (577०० ४९) 
को ही मानते है | अद्वेत-वेदान्त के अनुसार आत्मा एक है, नित्य है 
एव स्वप्रकाश-चैतन्य है। आत्मा न तो ज्ञाता है, न ज्लेय है आर न 
अहम? ही है | विशिष्टद्वेत-बेदान्त के अनुसार आत्मा केवल चैतन्य 
नही है, बल्कि एक ज्ञाता है जिसे अहम्‌ कह्‌ सकते हेँ। कहा हे-- 
ज्ञाता अहमथ एवात्मा। ' 

आत्मा के सम्बन्ध में न्‍्याय-वैशेषिक का मत बस्तुवादी मत कहा 
जा सकता हे | इनके अनुसार, आत्मा एक ऐसा, द्रव्य है जिसमें 
> बुद्धि या ज्ञान, सुख-दु'ख, राग-हवंघ, इच्छा, कृति या 
आात्सा के सम्प्च । 2 ९ हे 

मै प्रयत्न आदि गुण के रूप में ,वत्तमान रहते है । 

में भ्याय-वेशेषिक ,.._ के । के 
ला थे जड़न्‍जगत्‌ के गुण नही हैं, क्योंकि जदू-द्रव्यों के 
' गुणों की तरह ये वाह्मय इन्द्रियाँ से ,बोधगम्य नहीं 
हो सकते | अतः हमे यह मानना ही पड़ता है कि ये एक॑ ऐसे द्रव्य 


झात्मा के सम्बन्ध 
मे सित्न-भिन्न 
धिचार 


भले 
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के गुण हैं. जो जड-द्रव्यों से सिन्न है । भिन्न-मिन्न शरीरों में मिन्न- 
भिन्न आत्मा हैं क्योंकि उनके अनुभव एक दूसरे से सबंथा प्रथक्‌ 
हैं। आत्मा अधिनाशी तथा नित्य है । यह विभु है, क्योंकि यह काल 
ओर दिक्‌ दोनों ही दृष्टियो से विलकुल असीम है & । 

शरीर या इन्द्रियों को आत्मा नहीं कहा जा सकता | शरीर आत्मा 
नही है, क्योकि इसकी अपनी चेतना या ज्ञान नहीं है | वाह्म इन्द्रियों 
को सी आत्मा नहीं समझा जा सकता है क्योंकि 
कहपना, स्मृति, विचार आदि मानसिक व्यापारों 
का कारण वाह्म इन्द्रियाँ नही हैं।मन को भी 
आत्मा नही माना जा सकता है । न्याय-बैशेषिक 
के अनुसार मन अर॒ु है ओर इसलिये अरष्ट द्रव्य 
है। मन ही को यदि आत्मा माना जाय तो सुख, दु ख आदि मन के 
ही गुश होगे आ।र मन के अरु होने के कारण इनकी कोई अनुभूति 
नही हो सकेगी । लेकिन सुख-ठु ख॒ की अनुभूति तो हमे अवश्य होती 
है'। आत्मा को हम विज्नानों का सन्तान या श्रवाहमात्र भी नहीं मान 
सकते हैं ( जेसा वे,द्ध मानते हैं )। क्योंकि तब हम सर्द्ृति को 
उत्पत्ति नही कर सकते है। यदि आत्मा केवल विकज्नाना का प्रवाहसात्र 
हो तो किसी भी मानसिक अवम्धा से इस बात का पता नहीं जग 
सकता है कि उसके पहले क्या था आर उसके वाद क्‍या आवेगा। 
सैयायिक अद्वेत-वेदान्तियों के मत को भी ( अर्थात्‌ आत्मा स्वप्रकाश- 
चैतन्य है.) नहीं मानते है । शुद्ध चैतन्य नाम की ऐसी कोई वस्तु 


आत्मा शरीर 
इन्तरिय, सन एव 
पिज्नान-प्रवाह से 
भिन्न है 


-नहीं है जा न तो किसी ज्ञाता से न किसी ज्ञेय से ही सम्बद्ध हो । 


चैतन्य के लिये कोई आश्रय-द्व य होना आवश्यक है । अत आत्मा 
को हम शुद्ध चैतन्य नही मान सकते, वल्कि आत्मा एक द्रव्य है 
जिसका चैतन्य एक गुण है। आत्मा ज्ञान नहीं है. वल्कि एक ज्ञाता 
है जो अद्ृकाराश्रय तथा भोक्ता भी है ।! 





प्राहउइक्षाद प० तरीमाण, ०१५. 
& स्याय-भाष्य, १.१,१०, पदाथ-घम-संम्रह, ३० तक-साधा, 
३ भाषा-परिच्छेद भर मुक्तावली, ४८-१०, ग्यायसूत्र झौर भाष्य, मे १,४ 
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यद्यपि ज्ञान[या चैतन्य आत्मा का एक गुण है, फिर भी हम इसे 
आत्मा का स्वरूप-लक्षण नहीं मान सकते। आत्मा में चेतना का 
संचार तभी होता है जब इसका मन के साथ, मन 
का इन्द्रियों के साथ ओर इन्द्रियों का वाह्य-वस्तुओं 
के साथ सम्पक होता है। यदि ऐसा सम्पक नहीं हो 
तो आत्मा में चेतन्‍्य का उदय नहीं हो सकता। अतः आत्मा जब 
शरीरमुक्त होता है तव इसमें ज्ञान का अभाव रहता है। इस तरह 
हम देखते हैं कि चैतन्य आत्मा का एक आगन्तुक गुण है | 

हम कैसे समझ सकते हैं कि शरीर, इन्द्रिय ओर मन से भिन्न 
कोई आत्मा नाम की वस्तु है ? कुछ प्राचीन नैयायिक '' कहते हैं कि ' 
आत्मा की भ्रत्यक्ष अनुभूति नहीं हो सकती । उनके 
अनुसार आत्मा का ज्ञान यातो आप्तवचनों से 
होता है या उसके प्रत्यक्ष गुणों यथा इच्छा, द्वेष, 
प्रयत्न, सुख, दु:ख, एवं बुद्धि से अनुमान के द्वारा होता है। हमलोगों 
में राग-ह्वेष वत्तमान हैं, इसमें कोई संदेह नहीं है। किन्तु इनका 
अस्तित्व ही संभव नहीं है यदि कोई स्थायी आत्मा नहीं हे । किसी 
वस्तु को पाने की इच्छा रखने का मतलव यह है कि वह वस्तु सुखद 
है। किन्तु जब तक हम उसको पा नहीं लेते हैं तव तक उससे कोई 
सुख नहीं मिल सकता है | अतः उस वस्तु को पाने की इच्छा हम 
इसलिये रखते हैं कि हम समभते हैं कि ऐसी ही वस्तुओं से अतीत 
काल में सुख मिला था। इस प्रकार हम देखते हैं कि इच्छा तभी हो , 
सकती है जब कोई स्थायी आत्मा रहे जिसने अतीत में वस्तुओं से 
सुख प्राप्त किया हो और जो वत्तमान वस्तुओं को अतीत की वस्तुओं 
के सदश समभकर उन्हें पाने की अमित्षापा रखता हो। इसी प्रकार 
हंप ओर प्रयत्न भी बिना स्थायी आत्मा है संभव नहीं हैं। कोई 
व्यक्ति सुख तभी प्राप्त करता है जब वह कोई ऐसी वस्तु पा लेता है 


चैतन्य आ[त्सा का 
स्वरूप नहीं है 


आत्मा के अस्तित्व 
के प्रमाण 


& पात्तिक, २, 3, २२; न्याय-मंजरी, एष्ट ४३२, 
प' ाय-साष्य, १, १ ६-१०, 
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जिसके हारा वह किसी स्पृत सुख का पुन” अनुसव कर सकता है। 
उसे दु ख तब मिलता है'जब वह किसी ऐसी परिस्थिति मे पड़ जाता 
है जिसके कारण अतीत मे उसे दुःख का अनुभव करना पडा हो | 
इसी प्रकार बुद्धि या ज्ञान के लिये भी एक स्थायी आत्मा का अस्तित्व 
आवश्यक है। आत्मा सर्वप्रथम किसी विषय को जानने की इच्छा 
रखता है, तब उसपर बुद्धि के द्वारा विचार करता है ओर अन्त मे 
उस विषय के सम्बन्ध मे असदिग्ध ज्लान प्राप्त करता है। इच्छा, 


द्वेप आदि की उपपत्ति न तो शरीर, न इन्द्रिय ओर न मन के द्वारा 
ही हो सकती है । जिस प्रकार एक मनुष्य की अनुभूतियों की स्मृति 


दूसरा मनुष्य नहीं कर सकता है, उसी प्रकार शरीर, इन्द्रिय या सन 
के कारण इच्छा, हेष, प्रयत्न, सुख, हुख एवं बुद्धि या ज्ञान संभव 
नहीं हो सकते है, क्योंकि शरीर था इन्द्रिय भी तो भिन्न-भिन्न शारीरिक 
अवस्थाओं का एक प्रवाह मात्र है ओर मन भी क्षणस्थायी मानसिक 
अवस्थाओं का ही समूह है । 

किन्तु नव्य-नेयायिक कहते हैं कि मानस श्रत्यक्ष के द्वारा आत्मा का 
साज्षात्‌ ज्ञान होता है। हाँ, यह ठीक है. कि जब कोई इसके अस्तित्व 
पर संदेह करता है तब उपयुक्त ढहग से इसको 
सिद्ध करना आवश्यक हो जाता है'। आत्मा के 
मानस प्रत्यक्ष के दो रूप हैं। एक तो इसका प्रत्यक्ष 
शुद्ध चैतन्य के रूप से हो सकता है, जो आत्मा 
ओर मन के सम्पक से सभव होता और जिसकी अभिव्यक्ति भें हूँ 
के रूप मे होती है। किन्तु कुछ नैयायिक कहते हैं कि आत्मा स्वय 
प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो सकता । इसका प्रत्यक्ष बुद्धि, सुख-दुःख या 
प्रयत्न आदि प्रत्यक्ष-गुण-विशिष्ट रूप मे ह्वी हो सकता है । इसीलिये 
हम कहते भी हैं कि "मैं जानता हैँ”, 'ैं सुखी, हूँ, इत्यादि | हम आएप्मा 
का आत्मा के रुप में प्रत्यक्ष नहीं करते हैं, वल्कि इसे ज्ञाता, भोक्ता 
या कर्त्ता के रूप में ही जान सकते हैं । अतः आत्मा का प्रत्यक्ष चेतनन्‍्य 


पं देखिए भाष्य, १,१,१०, 


मानस पत्यक्त के 
द्वारा आत्मा का 
शान 


शरर 


की किसी न किसी अवस्था के द्वारा ही होता है। हम अपने-अपने 
आत्माओं का तो स्वयं अत्यक्ष कर सकते हैं, किन्तु दूसरों के आत्माओं 
को उनके चुद्धि-परिचालित-कार्यो से अनुमान करके ही जान सकते 
हैं। बुद्धि-चालित कार्यों का कारण यह अचेतन शरीर नहीं हं। सकता | 
उनके लिये चेतन आत्मा की ही आवश्यकता है &। 


आत्मा किस तरह मोक्ष प्राप्त कर सके वही प्रत्येक भारतीय दृशंन 
का चरम उद्दे श्य है । न्याय-इशेन में भी तत्त्व-ज्ञान का अनुसंधान 
इसीलिये किया जाता हे कि उसके द्वारा जीवन के 
लक्ष्य की प्राप्ति हो सके | मोक्ष का वर्णन चिमिन्न 
दर्शनों में भिन्न-मिन्न प्रकार से किया गया है। नेयायिकों के अनुसार 
मोक्ष दुःख के पूर्ण निरोध को अवस्था है। वे इसे अपबगे कहते हैं। 
अपवर्ग का तापपय है शरीर और इन्द्रियों के वंधनों से आत्मा का 
विमुक्त होना | जब तक आत्मा शरीर-अस्त रहता है. तव तक इसके 
लिये दुःखों का पूर्ण विनाश संभव नहीं है । इन्द्रिय-सहित शरीर के 
वत्तमान रहने पर हम उसका अनुचित एवं अप्रिय वस्तुओं के साथ 
सम्पक रोक नहीं सकते ओर फलस्वरूप दु:खों से वच नहीं सकते 
हैं। अतः मोक्ष तभी मिल सकता है जब हम शरीर और इन्द्रियों के 
बंधनों से मुक्त हो जावें। किन्तु शरीर से मुक्त होने पर आत्मा के 
दुःखों का ही केवल अन्त नहीं होता है, अत्युत उनके सुखों का भी 
अन्त हो जाता है। यहाँ तक कि इसमें किसी भी प्रकार की अज॒ुभूति 
अवशिष्ट नहीं रहती । अतः मोक्ष की अबस्था में आत्मा शरीर से 
पूर्णतया मुक्त होकर सुख-दुःख से परे हो जात। ओर जिलकुत्न अचेतन 
दो जाता है। मोक्ष की अवस्था में जो दुःख का नाश होता है उसका 
अथ यह नहीं कि उस समय दुःख केवल कुछ काल तक स्थगित हो 
जाता है, जैसा कि प्रगाढ़ निद्रा के समय या किसी रोग से बिमुक्त 


अपका का लत्तण 








$ देखिये, तक-भाषा, ए० ६; तक-कौमुदी, ए० ८; भाभा-परिच्छेद भौर 
झुक्ताबक्नी, ४३-४० । | 
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होने के चाद या किसी शारीरिक या सानसिक्त कष्ट से मुक्त होने पर 
होंत। है [ इस अवस्था मे तो दु ख का सदा के छिये अन्त हो जाता 
हैं। यह आत्मा की वह चरम अवस्था हे जिसका चर्न घस-अम्धों 
में अमयरमा 'अजरम असखत्युपट्मा आदि नासो से कित्रा 
गया है. $&। 
मोज्त पाने के लिये सचसे पहले धरम-न्थों के आत्मा-सम्बन्धी 
डपदेशों का श्रवण करना चाहिय । तव मनन के द्वारा अ्गत्मा-सम्बन्धी 
ज्ञान को सुद्द वनाना चाहिये । ओर तब निरिध्यासन 
5 के द्वारा अर्थात्‌ योग के चतलाये मार्ग के अनुसार 
रर आत्मा का निरतर ध्यान करना चाहिये। इनसे चह 
से भर बम होता है कि मनुष्य आत्सा को शरीर से भिन्न 
सममभने लगता हैं। तव उसके इस मिथ्या-ज्ञान 
का कि मैं शरीर और सन हूँ' अन्त हो जाता हू और तव बह 
बासनाओं और भवृत्तियों से परिचालित नहीं होता । इस तरह जब 
मनुष्य चासनाओं नर परवृत्तियों से मुक्त हो जाता हे वो उसके वत्तमान 
कर्मों का उस पर दुछ भी प्रभाव नहीं पइता, क्योकि तब तो वह के इ 
भी कर्म विलकुल निष्काम भाव से करता है। अपने सचित कर्मो का 
फल मो लेने पर फिर वह जन्म-्यहण के चक्र में नहीं पड़ता आर 
इस तरह पुनजन्म का अन्त हो जाने पर शरीर के बंधनों का और 
साय साथ दुःखों का भी अन्त हो जाता है । यही मोक्ष या 
अपवर हं '' 


अं 
अपबग था सोछ् 


४ इब्वर-विचार 
न्याय-्सत्र |. मे ईश्वर का स्पष्ट उल्लेख पाया जाता हैं। महर्षि 
गौतम ने यह प्रतिपादन किया है. कि जीवों के कर्माठुसार इंश्वर 
_ ०9७8क्‍ऊ ७फऊ ?ृ_ ७?उ__ ्ंि्ंफज---++-+ 


# देखिये माष्य, १.१,२२, प्रश्त उपतिषद्‌, रै,० 
४ तर्क-संप्रह और दीपिका पू० १०६-३०७ 
मु ज्यामन्यूत्र 9,३.१३-३१ 
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जगत की र॒ष्टि और जीवों के सुख-दु'ख का विधान करते ह। नव्य 
नैयायिक भी ईश्वर का पूर्ण विचार करते है ओर इसे मोक्त के लिये . 
आवश्यक मानते हैं। वे कहते हैं कि ईश्वर की दया से ही जीवात्मा 
वस्तुओं का यथाथे ज्ञान प्राप्त कर सकता है और तब मोक्ष श्राप्त कर 
सकता है। कोई भी व्यक्ति ईश्वर की अनुकम्पा के बिना न तो पदार्थों 
का ज्ञान प्राप्त कर सकता है ओर न अपवगे की ही प्राप्ति कर सकता 
है। इसलिये यहाँ ये प्रश्न उठ सकते हैं कि ईश्वर क्‍या है? ओर 
इसके अस्तित्व के लिये क्या-क्या प्रमाण हैं ! 
(१) ईश्वर क्या है ? 
ईश्वर जगत्‌ का आदिख्रष्टा, पालक तथा संहारक है । वह शून्य 
से संसार की झृष्टि नहीं करता है, वर नित्य परमाणुओं, दिक्‌ , 
काल, आकाश, मन तथा आत्माओं से उसको सृष्टि 


ईश्वर संसार का 

करता है। ईश्वर के साथ-साथ रहनेवाली नित्य 
स्रष्टा, पाक्षक और ह में रे 
ली सचाओं का जगत्‌ में रूपान्तर होना ही सृष्टि है । 


यह जगत्‌ धरस-प्रधात है । इसमे आत्मा अपने- 
अपने पाप ओर पुण्य के अनुसार क्रमशः दुःख ओर सुख के भागी 
होते हैँ । इसके जड़-द्रव्य आत्माओं के आध्यात्मिक लक्ष्यों की पूर्ति 
के लिये साधन का काम करते हैं । अतः: ईश्वर संसार का आदि 
निमित्त-कारण है, उपादान-कारण नहीं ! इसे हस विश्वकर्मा कह 
सकते हैं। यह संसार का पोषक भी है, क्‍योंकि इसी की इच्छानुसार 
संसार कायम रहता है। यह संसार का सहारक भी है, क्योंकि जच- 
जब धामिक प्रयोजनों के लिये संसार के संहार की आवश्यकता जान 
पड़ती है तब-तब वह विध्वंसक शक्तियों के द्वारा उसका सहार भी 
करता है। ईश्वर एक, अनन्त ओर नित्य है। द्कि, काल, सन, तथा 
आत्मा इसे सीमित नहीं कर सकते । इन द्रव्यों का ईश्वर के साथ 
वही सम्बन्ध है जो शरीर का इसके अन्दर रहनेवाले आत्मा के 
साथ है। यद्यपि ईश्वर को मनुष्य के पाप और प्रुण्य के अनुसार 
चलना पड़ता है फिर भी वह स्शक्तिमान्‌ है। वह सर्वज्ञ है क्योंकि 
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उसे सभी वस्तुओं और घटनाओं का यथाथ ज्ञान प्राप्त है'। उसका 
ज्ञान नित्य है। इस नित्य॑ ज्ञान के द्वारा वह सभी विपयों का अपरोक्ष 
ज्ञान प्राप्त कर सकता हे । ईश्वर नित्य-ज्ञान-युक्त है अर्थात्‌ वह नित्य 
ज्ञान का आश्रय है। अत' वह उस ज्ञान के साथ अभिन्न नहीं है जैसा 
कि अद्वेत बेदान्त मानता है | ईश्वर के छ गुण हैँ जिसे 'पडैश्वय 
कहते है । ये गुण उसमे पूररूप से वर्तमान हैं-। इसके अनुसार 
इश्वर मे अखण्ड ऐश्वय ( अर्थात्‌ आविपत्य वीये, 
यश, श्री, ज्ञान एव वेराग्य ) है ६8 

ईश्वर ससार का निमित्त कारण है किन्तु जीवात्माओं के कर्मों 
का वह प्रयोजक-कारण है | कोई भी जीव, यहाँ तक कि कोई भी 
मनुष्ण, अपने कार्यो को करने में पूर्णरूप से स्वत्त्र 
नहीं ढै। वह केवल अपेक्षाकृत स्वतत्र है।। अर्थात्‌ 
वह परसात्मा की प्रेरणा के अनुसार ही काय करता 
है। जिस प्रकार कोई बुद्धिमान्‌ एवं दयालु पिता 
अपने पुत्र को उसकी मेवा, योग्यता एव उपाजित गुण के अनुसार 
काय करने को प्ररित करता है, उसी प्रकार ईश्चर भी सभी जीवों को 
अपने-अपने अच्छ ( अतीत सस्कार ) के अनुसार कम करने को 
तथा उनऊे अनुसार फल्न पाने को प्रेरित करता हे। सहुष्य अपने 
कर्मो का कर्ता तो है; लेकिन वह ईश्वर के द्वारा अपने अर के 
अनुसार प्ररित या प्रयोजित होकर कर्म करता है ।अत ईश्वर को 
जीव के कर्मा' का प्रयोजक-ऊर्ता कहते हं-। इस प्रकार ईश्वर ससार 
के सनृप्ये। एवं सनुष्यतर जीवों का धर्से-ज्यवस्थापक है, उनका-कर्मे- 
फल-दाता और उनके सुख-दु खे का निर्शायक है '। 

(१) ईश्र के लिये प्रभाण 

ईश्वर के स्वरूप का विचार तो हमने ऊपर किया है, किन्तु प्रश्न 
ठता है कि ईश्वर के अस्तित्व के लिये क्या-क्या प्रमाण हू” 
& देखिये पडदुशन-समुच्चय, अध्याय १; कुसुमाजलि, £ 
षृः पय-भसाष्य, ४,१ ५ १ 

श्ध्‌ 


पहैश्वय 


ईश्चर संसार का 
घर्म-व्यवस्थापक 
भी ह्टे 


द् नि 
4 


यह 
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न्याय-वैशेषिक दशन में इसके लिये अनेक प्रमाण हैं जिनके अन्दर 
पाश्वात्य दर्शन के ईश्वर सम्बन्धी प्राय, सभी प्रमाण आ जाते 
है । यो तो न्‍्याय-दर्शन में ईश्वर के लिये प्रायः दश प्रमाण दिये गये 
हैं, किन्तु हम यहाँ मुख्य-मुख्य प्रमाणों का ही उल्लेख करेंगे । 
(के ) इस संसार का जो कर्चा है वही ईश्वर है 

परमाणुओं से बनी हुई, प्चत, समुद्र जैसी जितनी सावयव 
वस्तुएं हैं, सर्वो के कारण हैं, क्योंकि सभी घट की तरद्द काय हैं। 
उपयु क्त प्रकार की सभी बस्तुएँ काय है. इसके 


सावयव वस्तुओं 2 
४ लिये दो प्रमाण हैं। एक तो वे सांवयव हैं, दुसरे 
का कर्ता आवश्यक 4 | कु 
वे मध्यम-परिमाण के है । दिक्‌ , काल, आकाश, 
है--व६ ई चर है 


आत्मा काय नहीं हैँ क्योंकि ये सावयव नहीं, प्रत्युत 
विश्वु है । क्षिति, जल, अप्ि और वायु के परमाणु तथा मन भी कार्य 
नहीं हैं क्‍योंकि ये अशु तथा निरवयव हैं । किन्तु इनके अतिरिक्त 
पवेत और समुद्र, स॒ये ओर चन्द्र, तारे और नक्षत्र जेसी जितनी 
सावयव वस्तुएं हैं सभी के कुछ न कुछ कारण अवश्य हैं, क्योंकि 
एक तो ये सावयच हैं, दूसरे ये न तो विभ्रु हैं ओर न अर ही हैं। ये 
रूभी वस्तुएं कई उपादान-कारणों के सयोग से ही वनी हुई हैं । अतः 
इनका कोई न कोई वुद्धिमान्‌ कर्ता अवश्य होगा, क्योंकि विना किसी 
वुद्धिमान्‌ कर्ता के सचालन से इन वस्तुओं के उपादान-कारणों में वैसा 
आकार या रूप नहीं आ सकता जैसा उनमें पाया जाता है ! इस वुद्धि' 
मान्‌ कर्ता को उपादान-कारणों का (अर्थात्‌ परमाणुओं का) साधन के 
रूप में अपरोक्ष ज्ञान होना आवश्यक है और-उसमें लक्ष्य-पूर्ति की 
इच्छा ओर साथ-साथ प्रयत्व की शक्ति होना भी आवश्यक है। 
इन्हें संक्षेप मे 'ज्ञान-चिकीर्पा-कति” कहते हैं । उसे सबन्न भी होना 
चाहिये, क्‍योंकि सबन्न ही परमाणु जैसी सृक्म सत्ताओं का अपरोक्ष 
ज्ञान ग्राप्त कर सकता है। इस प्रकार हम देखते हैं कि ईश्वर का 
अस्तित्व विलकुल अस दिग्ध है।। * 


| कुछुसांजलि, ९, स्व -दर्शन-संप्रह, अध्याय, ११ तक-संप्रह और दीपिका 
प्र ० र्‌ १-रे २, 
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नैयायिकों की यह युक्ति पॉल सु ने ( 7४४ ४0८८ )$, हमन 
लॉदजा ( मसथ्याशा। [.0८७ ) #&| जेम्स मार्टिनो ( [शा९४ 
(४7८४७) ६; जैसे पाश्चात्य दाशनिकों के ईश्वर-सम्बन्धी कारण-* 
मूलक युक्ति ((8०६४ /४००१८०५) से वहुत मिलती है। इन दार्शनिकों 
के अनुसार भी इस वस्तु-जगत्‌ का निर्माण किसी बुद्धिमान कर्ता के 
द्वारा ही हो सकता हैं, क्योंकि वही उपादान-कारणों को आकार 
आर रूप दे सकता हें | जाने कहते हैं कि परस्पर-भिन्न वस्तुओं 
के जितने भी प्रकार के सयोग होते ढ. उनके लिये बुद्धिमान्‌ कर्ता की 
आवर्यकता है, क्‍योंकि वही भिन्न वस्तुओं में सयोग ला 
सकता हैँ । उसी श्रकार लॉदूजा और मार्टिनो भी साधारण 
जड़-द्वव्यों के कारण-फाय सिद्धान्त के हारा एक ऐसी 
चेतन सत्ता की कल्पना करते हूँ जो ससार का आदिनकारण है। 
बुद्धिमान कर्ता ही संसार का निमित्त-फारण हे, यह नेयायिक-मतत 
मार्टिनों के मत से वहुत मिलता हैं। उन्तका सत है. कि रृष्टि की 
उच्छा ही जगत्‌ का कारण है। यहाँ एक वात यह स्मरण रखना 
चाहिये कि इन पाश्वात्य ईश्वरवादियों में तथा नेयायिकों में कुछ 
भद भी है। पाश्वात्य इश्वरवादियों के अनुसार ईश्वर जगत्‌ के 
उपादानों का केवल सयोजक नहीं है, वल्कि उन उपादानों का ख्॒ष्टा 
भा है। किन्तु नैयायिकों के अठुसार वह केवल संयोजक ही है, 
उपादानों का ख्रष्टा नहीं हे। फिर भी न्याय-मत पाश्चात्य डीज्म 
(009) अर्थात्‌ केवल निममित्त ईएवरवाद के विलकुल सच्श नहीं है । 
डीब्म के अनुसार ईश्वर जब ससार की सृष्टि कर लेता हे 
तो उससे वह प्रथक्‌ हं। जाता है। वह तब ससार की घटनाओं घे 
कोई सम्बन्ध नहीं रखता । जिस तरह घड़ीसाज घड़ी के बिगड़ जाने_ 
के लाश (४०४०४, भाग १, अध्याय १५ 

€& (0४6९४ ० 8 शंग्रॉ०8४0००7ए ए एऐेथशाष्टाए+ अध्याय 
३ भोरर 

|. 8 50प॒8ए ० १९७॥९00, साग २, अध्याध १, 





श्श्८ 
पर ही उसे फिर ठीक 2 है, सी तरह इंश्वर भी केवल अत्या- 
वश्यक परिस्थितियों से ही #ःसार की देख-रेख करता हेः। किन्तु 
न्‍्याय-दृशेन के अनुसार ईश्वर 'सवंदा' ही ससारझ से सम्बन्ध 
रखता है। क्योंकि यह संसार का केवल खष्टा ही नही' है, बर इसका 
रक्षक और संहारक भी हैः । 
(ख ) भदृट का अषिष्ठाता ईंश्घर है 

ईश्वर-सिद्धि के 'लिये-नैयायिकों की' दूसरी युक्ति यह है। इस 
युक्ति के मूल मे एक प्रश्न है कि हमलोगों के भाग्यों मे जो अन्तर है 
उसका कारण क्या है ! कुछ लोग सुखी हैं तो कुछ 
ढःखी, कुछ बुड्धिसान्‌ हैं तो कुछ मूर्ख । हमारे ऐहिक 
जीवन में जो ऐसी-ऐसी भिन्नताएँ हैं, उनका क्‍या 
कारण है ! हम यह नहीं'कह सकते कि उत्तका कारण हैः दी नहीं, 
क्योंकि ये भी तो जीवन की घटनाएं हैं' और कोई भी घटना बिना 
कारण के नहीं होती । हमारे जीवन में जो झुख या हु.ख पाये जातें 
हैं उनके कारण हमारे इस जीवन के या पूर्वजीवन के कम ही हैं । 
हमारे सुकर्मों सेःहमे सुख एवं कुकर्मों से दुःख मिलते हैं। हमारे जीवन 
में जो इस प्रकार की एक व्यवस्था है उसका नियामक 'कर्मः है। 
कसे-नियम के' अनुसार मनुष्य अपने अच्छे या घुरे कर्मों का फल 
अवश्य पाता है। इसमे अचरज की कोई बातः नहीं। यह तो 
कारण-काय-सिद्धान्तः के. चिलकुल अरुकूल है. | इस सिद्धान्त के 
अनुसार प्रत्येक कारण किसी कार्य को उत्पन्न करता'है' ओर प्रत्येक 
काय किसी न किसी कारण से. उत्पन्न होता है। जो कीरश-कार्य- 
नियम को सानता है. ओर जो इस नियस का प्रयोग आचार-सस्वन्धी 
विषयों में. करता है, वहु-तो यह अचश्य स्वीकार करेगा कि हमारे 
कस भी उसी प्रकार कारण हैं, “जिस प्रकार: वाह्य जगत्‌ की घटलाएं 
कारण-समझी जाती-हैं। जिस अकार शारीरिक क्रियाएं शारीरिक 
कार्य उत्पन्न करती हैं और मानसिक क्रियाएँ मानसिक कार्य!उत्पन्न- 
करती हैं, उसी प्रकार अच्छे या-बुरे, कममों से अच्छे या घुरे फल 


कंमे-भेंद के कारण 
भाग्य-भेद होता है 


श्र 
अर्थात्‌सुख या ठु ख की उत्पत्ति अवश्य होती है। अंत" हमारे सुख 


या दुःले का फारश हमारा कभे के 
यहाँ एक प्रश्ने उंठ सकता है। हम हैं कि प्रो: कर्म और 


फल के वीच समय का वहुत ज्यादा अन्तर पाया जाता है.। तो फिर 
पाप और पुण्य के मे कार्य-कारण-सम्बन्ध कैसे स्थापित किया 
जा सकता है? हमारे कितने ही ऐसे दुख है 
जिनका कारण वर्तमान जीवन मे पाया ही नहीं 
जाता । जो दुःख हमारे वर्च्मान जीवन के कर्मों 
के कारण ही होते हैं, वे भी उन कर्मों से तत्तण ही 
उत्पन्न नहीं हो जाते हैं, वल्कि कुंड समय के बाद 
उत्पन्न हें.ते हूं । युवावस्था का पापी बुढापे में दुःख भोगता है। इसका 
मतलपग यह होंता हे कि हमारे आत्माओं में अच्छे केम पुण्य की और 


बुरे कैम पाप की सृष्टि करते हैं ओर थह पुण्य हे, पाप ॥कर्मों फे नष्ट 
हो जाने पर भी वत्मा मे रह जाता है। अच्छे या बुरे कर्मों से 


संप्रद्द को धदृष्ट 
कट्ठते हैं । भद्ट 
ही हमारे भारप- 
भेद का कारण है 





कल्पना मोड यूढ था रहस्थात्मक कल्पना नहीं है । 

है कि अच्छे कर्मों का सन पर पवित्र प्रभाव पड़ता 
का दृपित प्रभाव पडता है। यह भी विदित हे. 
से निभयता, प्रसन्नता, शान्वि आह़ि सुखों की वृद्धि होती है ओर 


| यदि संसार की ्ृष्टि एक ऐसे इश्वर से हुई है, जो स्ेशक्तिमान और 

परम गुणचात्‌ है तो धईद सोचना मिलकुत युक्तिपूर्ण है कि अच्छे कर्मों का 
फल अर्छा और घुरे कप्तों का फल घुरा होगा | यदि ईश्वर ससार॒ का खष्टा 
ओर धर्म व्यवस्थारक भी है तो यह बिलकुल स्पष्ट है कि हमक्षोग अपने कर्तो 
के किये ईश्वर के सम ख अवश्य 8चरदायी हैं । साथ साथ इसत्त मतलब 
यद मी दोता है कि इंश्वर इप चात का विचार करता है कि हमारे करे लचय- 
प्राप्ति में सहायक हैं था नही हम ईश्वर और अयथे सलुप्यों के श्रति अपने 
पत्तेंब्ध करते दे था नही । इन्हों बातों को ध्यान में रख कर ईश्वर हमारे कर्मों 
को भ्रच्छा या धुरा करार देता है। भ्रतएव बह भी कोई असंग्रत घिचार नहीं 
हैं कि ईश्वर हमें भच्छे कमो के लिये पुरस्कृत करता भर छुरे कर्मों के लिये 
दण्ड देता है। झत- संवार यदि ईश्वर का वंनाया हुश्रा है तो वहाँ अच्छे 
कर्मों का फल अच्छा और छुरे कर्मों का फञ् चुरा अवश्य ही होगी ) 


5 क आ चर 
अधम के आचरण से शंका, चंचलतां, अशान्ति आदि दुःखों की बृद्धि, 
होती है । इसी तरह अद्ृष्ट नो से उत्पन्न पाप और पुण्य का ., 
भंडार है, हमारे वत्तमान सुए-हुःखों को उत्पन्न करता है)... 

लेकिन एक प्रश्न फिर उठ सकता है :कि-अदृष्ट कर्मों एवं उनके 
फल्नों में व्यवस्था कैसे ला सकता है ? अर्ष्ट ता अचेतन है। यह 
स्वयं नहीं समझ सकता कि किसी कम का फल 

किन्तु अदृष्ट के 
किस प्रकार काया किस सात्रा का संखया द/ख 

झचेतन होने के 
हगा। अतः अहृषप्ट के परिचालन के लिये एक 


कारण ईश्वर न्‍स रा 
बुद्धिमान संचालक की परम आवश्यकता है। अश््ठ 

का सानता ्य 
का संचालक जीवात्सा नहीं माना जा सकता, क्‍योंकि 

झावश्यक है 


. जीवात्मा अपने अच्छ्ट के सम्बन्ध में स्वयं कुछ नहीं 
जानता ओर अरृष्ट का फल आत्मा की इच्छाओं के विरद्ध भी हो. 
सकता है। ऋ प का संचालक नित्य, सवशक्तिमान एवं सबक 
परमात्मा ही है। सकता है। काण्ट (700 कहते हैं कि ईश्वर ही . 
पुण्य के साथएख ओर पाप के साथ दुःख का संयोग करते हैं।. 
जिस भ्रकार कोझ बुद्धिमान्‌ और शक्तिशाली रांजा अपनी प्रज्ञाओं को 
उनके अच्छे या दैरे कर्मा के अलुसार पुरस्कार या दण्ड देता है, उसी 
प्रकार ईश्वर भी हमें हमारे कमानुसार सुख- या दुःख प्रदान 
करता, है. $ । 

(थे) धर्म-प्रन्थों की भामाखिकता का कारण इंश्वर है । 

ईश्वर के अस्तित्व का एक तीसरा प्रमाण बेदों की प्रामाशिकता 

, है। सभी धस अपने-अपने धम स'थ। की प्रामाणिकता स्वीकार करते 
के ला है। यहाँ प्रश्न. उठता है कि वेदों की प्रासाशिकता 
वक्त दोमें के. गो कया कारण है ! नैयायिकों के अलुसार वेदों 
के प्रासाण्य का कारण ईश्वर है। जिस प्रकार 

विज्ञानों का प्रामाण्य उनके प्रवत्तेकों पर निर्भर - 
: है, उसी भकार वेदों के भरामाण्य का कारण वह है 
मैट कुसुमांजज्ति, ३, कफ, 





कारण दी वेद 
प्रामाणिक दे 
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जिसने उन्हें प्रामाणिकता कक है। बेदों की प्रामाशिकता की 
जॉच हम अन्य विज्लानों के सकते हैं | किन्तु ऐसी जाँच 
हम केबल वेदों के लोकिक विधक्फे बारे मे ही कर सकते है । 
उनके अले।किक विधानों की जाँच इस प्रकार नहीं की जा सकती है। 
लेकिन फिर भी हम सम्पूर्ण वेद को ठीक उसी तरह प्रामाणिक मान 
सकते हैँ जिस तरह किसी विज्ञान के कुछ 'अंशों को ही जॉच कर 
हम उसे पूर्णात. प्रामाशिक मानते हैं। तो हम देखते हैं कि वेदों 
की प्रामाणिकता उनके रचयिता पर निर्भर है । वेदों का रचयिता 
जीब नहीं हो सकता क्योंकि जीव उनके अलौकिक एवं अतीन्द्रिय 
बिषयों को नहीं जान सकता है । अत. वेदों का कर्त्ता एक ऐसा पुरुष 
है जो भूत, वर्चमान और भविष्य, मध्य-परिमाणी, विभु और शअगु; 
इन्द्रिय-गम्य ओर अतीन्द्रिय सभी विषयों का । क्ष॒ल्नान प्राप्त कर 
सकता है। इस प्रकार हम कह सकते हैं कि अन धर्म-प्रथों की 
तरद्द वेदों की अभिव्यक्ति भी ईश्वर के द्वारा ही हु है &। 
(म) भाप्त-वचन भी इंश्वर को प्रमाणिताकिरता है 
ईश्वर के अस्तित्व का चौथा प्रमाण यद्द हैं कि भ्रुति इसके 
अस्तित्व को मानती है | कुछ आप्त-वचनों को#हम यहों उद्धृत कर 
सकते दै। वृहददारण्यक-उपनिपद्‌ ( ४,४७,.२२,२४ ) 
श्र॒ ति ईश्वर को 
हे में कहा गया है. फि परमात्मा ही सबों का स्वामी 
हित करती है, सब्ों का शासक है, सबों का रक्षक है ''**, 
सभी प्रकार के नैवेयों का अधिकारी परसात्मा है, पुरस्कारों. का दाता 
भी वहीं है । श्वेताश्वतर-उपनिषद्‌ (६-११) में कहा है कि सभी विषयों 
मे एक ही ईश्वर निहित , वह सबव्यापी है, सभी विषयों का अतस्तम 
आत्मा है, ओर सर्वो._ व्यवस्थापक एवं संरक्षक है । कोषीतक्यु- 
पनिषद्‌ (४,२१८) मे क है कि वह सभी आत्माओं का शासक है और 
ससार का कर्ता है। गवदुगीता (नवॉअध्याय, १७-६८) से भी भगवान्‌ 
कहते है कि मैं दी विश्व का माता-पिता हूँ, मैं ही इसका प्रतिपोषक 


&% नया भाष्य, २. १. ६८, कुसुमांजक्ति, ९, पूं० १२ 
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हैँ और मैं ही इसका 72 श्रामी ह#ूँ। वे फिर कहते, हैं कि 
मैं ही सबों का अन्तिम लक्ष्य हूँ हूँ, व्यवस्थापक हैँ, सांक्षी 
हूँ, निवास हैँ, आश्रय ।हूँ, हैँ, सष्टा हूँ; संहारक हैँ, आधार हूँ 
ओर उत्पत्ति एव नाश का अपरिवत्त नशील कारण हूँ ।, 
ये,आप्त-चचन इस बात की असंद्ग्धि रूप से प्रमारि्त करते हैँ 
कि ईश्वर का अस्तित्व है। लेकिन यहाँ एक शंका उत्पन्न हैं| सकती 
है कि केवल आप्र-प्रसाश के आधार पर ईश्वर 
अति प्रामाणिक ६ 
कक की अस्तित्व कैसे माना जा सकता है ” साधारण 
मनुष्य, जिसे समीक्षा की प्रवृत्ति नहीं रहती 
है, वह भले ही इसे मान सकता है । किन्तु दार्शनिक तो कहेगा 
कि दशन-में आंप्त-बचलों का के है आमाण्य नहीं है । दार्शनिक के 
अनुसार लौकिक था अलेकिक किसी भी प्रकार के विषय की खिद्धि 
के लिये रस गर्किक युक्तियोँ ही आवश्यक हैं । उसके अनुसार तो 
युक्तियोँ नहीं दी जाँय तब तक आप्त-चचन 
बिलकुल बेकार हैते हैं । चह ईश्वर-सिद्धि के लिये परम्परागत 
प्रमाणों को बतलाति हुए कह सकता है कि थे ही ईश्चर के अरितत्व 
के यथाथ प्रमाण है किन्तु जैसा इमैनुवेल 'काण्ड (गरागक्षाएं 
कश्वर'सिद्धि के ६ ) क ओर उनके ' पश्चात्‌ ह लॉद्जा 
परत पंसायों ( जि&ा0977 0026 ) | ने बतलाया हू, केरबर- 
सकी सिद्धि के लिये परम्परागत जितनी भी युक्तियों हैं. 
नहीं हैं उनमें एक भी ईश्वर को ' ठीक-ठीक प्रमाशित नहीं 
कर सकती | फिसी विषय को सिद्ध करने को 
अथ है छुछ अभ्युपगर्मों से अर्थात्‌ स्वीकृत वाक्‍्यों से अनुमान करके 
उसका अस्तित्व दिखलाना | किन्तु ईश्वर का अमुसान हम ऐसे 
अभ्युपगर्मों के आधार पर नहीं कर सकते हैं, क्योंकि ण्थार्थतः ईश्वर 
# ए, (बात, [#6 (छाधटने एशा०कफ्णाए. ी टिव्वां, 
खण्ड २, अध्याय ३४ देखिये । 


+ 0एपाप०४ रण ?|॥08077ए ०॑ एऐेथाए।एए, भ्रष्याथ १ देखिये । 









को साने बिना किसी अन्य हक को खीद्धत ही नहीं किया जा 
सकता हे । ईश्वर की से अम्पित्व-माथक युक्ति 
( 05५०0झ८० 97०० ) के अनुसचििटःवर की धारणा एक पूण 
बस्पु की घायणा है | अत' उससे अस्तित्व ववश्य हेगा, वर्याकि 
अभ्तित्व के नहीं रहने से वह अपृर्ण रह जाती है | कारण-रूपी 
धश्वर-सिद्धि की युक्ति ( (१०५॥०[0१27/८वं 90० ) के अनुसार 
संगार एक हैं। अतः उसका कोई मृल-झारण रा हे.गा | उद्दे श्य; 
मलक-ईश्वर-सिद्धि की युक्ति ( [0[९००४४८४ एॉर्ण ) के अनुसार 
संसार अे विचित्र व्यवस्था हने के कीरए उसका एव व्यवस्थापक 
'ताआवश्यक है | किन्तु थ सभी प्रमाण 0४ पढैग है, क्‍योंकि 
इनसे इश्चर की वारणा को म्वीकार करके उसका ध्यस्तित्व सिद्ध 
रे का अयत्न किशय गया है । /ग्वर की है ४ प्रण धारणा 
, इसका »थ केवल यह हे वा दे क्रि ईश्वर वी धाईणएाम धअस्तित्व 
| धारणा भी निटित है। इसका अथ यह नही है है कि ईश्वर का 
अम्तित्व डे । पास से स्वण-पुद्राओं के नहीं 
बढ़ बार णा दर सकता हूँ कि सरे पास सह्त 
धारणामात्र से वह सिद्ध नहीहो जाता फि अपय ही भेरें पास 
सम्स स्व झद्राएं है । उसी प्रकार का से कारण का एवं व्यवस्था 
रो व्यवम्धायक की धारणा अवग्य की जा सकती है । किन्तु किसी 
बात की धारणा मात्र से उसका अस्तित्व सिद्ध नहीं हो जाता | 
इस प्रकार हम देखते ६ कि तक से इश्चर वी सिद्धि नहीं ह। 
सकती । बम्दुत” तक के द्वारा किसी भी वात की सिद्धि नहीं हो 
दिसी धर के सकती है| किसी विपय के अस्तित्व का ज्लान 
श्रसिस्व के किये. गज या आररे.ज्ञ अतुभव के दास ही हो सकता 
है । जिस व्यक्ति की इडट्टि ठीक है उसने यदि 
सारंगी का रग नहीं जी देखा हूं तो वतन लाच 
आर पीछे रत छा देख्कर इसके बार भें जान 
सकता है| किन्तु जो ठपकति जन्म का अंबा है. बह रगभात्र जे बारे 












कक 


अनुमव ही एक” तन्न 
प्रताण ऐै 







नहीं जान ा चाहे 
किसी प्रकार चिकित्सा के द्वारस अंधे व्यक्ति की इृष्टि ठीक हो 
जाय तो चह प्रथम बारकँलकर ही रंगों का पूरा क्षान प्राप्त कर ले 
सकता है। लॉदजा ने ई६फ-सम्बन्धी हमारे ज्ञान फे सम्पन्ध सें 
टीक ही कहा है कि ईश्वर के अस्तित्व के लिये जितनी युक्तियोँ दी 
जाती हैं वे तो ईश्वर-सस्बन्धी पूव से वत्त मान हमारे विश्वास के 
समथंन के लिये मिश्या युक्तिमान्र हैं | वे' युक्तियाँ केवल यह संकेत 
करती हैं कि हम (ताक ढंगों से पारमार्थिक सत्ता के सस्बन्ध सें 
जान सकते हैं । /भॉंदजा का यह मत और भी स्पष्ट हो जाता है जब 
वह एनसेल्म ( ५ 7४८!॥ ) की धारणा-मूलकन-युक्ति ( 07/00०१८व 
7700) का खंड़न करते हुए कहना है-- एनसेल्म के अनुसार शेश्वर 
को नहीं ३8 अश्व॑ंभव ४, क्योंकि बुद्धि, सौन्द्यानुभव और धार्मिक 
व्यापारों के हरा हमें इसके अश्रस्तित्व का अपरोजध्ष ज्ञान हो जाता 
है। यह . है कि एनसेल्म की युक्ति बहुत प्रामाशिक नहीं है 
द्रय पारसार्थिक सत्ता के प्रति जो धर्ममूलक भावना 
हमारे मन मौवत्तमान रहती है. उसका वह संकेत अवश्य करती 
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तर से मई प्र पं है ।” इन विचारों से यह स्पष्ट है कि ईश्वर का 


आजाद प्रबंध, जान साज्ञात्‌ अनुभव के द्वारा ही हो सकता है, किसी 
3 स्वर का लात तार्किक युक्ति के हारा नहीं । और यदि साज्षात्त्‌ 
हो है भव ही वत्तमाच रहे तो फिर थुक्ति की क्‍या 
मम आवश्यकता है? आप जो अभी इस पुस्तक को 
पढ़ रहे हैं--इस बात को स्पष्ट करने के लिये किसी युक्तित की 
आवश्यकता नही है | ईश्वर का अपरोक्ष ज्ञान न रहने पर आप 
युक्तियों की ढेर लगा कर भी उसके अस्तित्व में विश्वास उत्पन्न 
नहीं कर सकते हैं । 
जिन्हें ईश्वर का या अन्य अलोकिक सत्ता का साज्ञात्‌ अनुभव 
नही रहता है उनको उसका ज्ञान पाने के लिग्े ऋषियों जैसे शुद्ध-चित्त 
महात्माओं के आप्त-वचनों पर निभर करना पड़ता 
है | अत. श्र्‌ति को, जो ईश्वर-दर्शों महात्माओं के 
ज्ञानों का संग्रह है, ईश्वर-सिद्धि का प्रसाण अवश्य 
, सानना चाहिये। जिस प्रकार वैज्ञानिक नियम की 
सत्यता के लिये वैज्ञानिक एवं उनके विज्ञान ही 







जिन्हें साक्षात्‌ अशु- 
भव नहीं डच्हें भाप्त 
बचत पर निर्भर 
करना चाहिये 
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प्रमाण हैं, उसी प्रकार ईश्कैएसिद्धि के लिये वेद एवं श्रुति भी 
प्रसाण है $ । 


रे; ईशर-किटोषरिधूत्तियों 


यहाँ यह आक्तेप किया जा सकता है कि तीसरी और चौथी 
युक्तियाँ परस्पर विरोधी हैं। तीसरी थुक्ति से यह दिखिलाया गया है 


अन्योन्याश्रय-दोष  * पर ने ही वेदों को किया है । किन्तु 
का आरोप और चौथी युक्ति मे कहा गया है कि पद ईश्वर का असाय 
है। अत' हम देखते हैं कि 
वेदों के प्रामाण्य की सिद्धि होती 
वेदों से ईश्वर की सिद्धि की जाती है. | लेकिन 









उसका सम्राभान 


उसने ही वेदों को व्यक्त किया है एवं उन्हें 
किन्तु मनुष्य के ज्ञान की रृष्टि से बेद ही प्रथमह क्‍योंकि उन्हीं के 
हारा हम ईश्वर का श्ञान प्राप्त करते हैं। वेदों के ज्ञान के लिये यह 
आवश्यक नहीं कि हम ईश्वर पर निभर करे , क्योंकि उनका ज्ञान तो 
किसी योग्य शिक्षक के द्वारा भी हो सकता है। सभी परस्परापेक्ष 
विषयों मे श्रन्योन्याश्रय का दोष नहीं होता। उन्तमे यह दोष तभी 
होता है जब वे एक दृष्टि से ही परस्परनिभर होते हैँ। ऊपर की 
युक्तियों मे बेद को अस्तित्व के लिये ईश्वर पर निभर माना है, ज्ञान 
के लिये नहीं | उसी प्रकार ईश्वर को ज्ञान के लिये वेद पर निभर 
माना है, अस्तित्व के लिये नहीं। अतः यहाँ अन्योन्याश्रय-दोष 
नहीं है १ । 


& कुसुमाम्जति, * 


| सर्घ-दशन-संमह, भध्याम ११, 






94 भी आत्तेप किया जाता 
संसार का कर्ता है तो वह 
अवश्य 
दूसरा आहेप ओर 
कस नही तकया जा सकता। नेयायिक बहते हैं क्रि 
डसका समाधान 
अह ऋआ।तक्तेःट डिलकुल चक्तिहीत हें क्योंकि यदि 
ईश्वर का न्‍ क के छारा सिद्ध हो भया है तव तो उपयुफ्त 
आज्षेप निरथक हैं विय कि जो सिद्ध हो येया हे उसके विम्डध फिर 
दि उट्टका ऋष्तित ही सिद्ध नहीं हुआ है तो 
विन्द्ध आज्नर ऊरना भी तो उसी पअकार 






>> $ 5. संसार सिम जप पल जा 
लिय दी खंसार की छूृषिदि की हं, 
प् 43७ बुक जप पी कील व्चत्ि ३. 
न्योंकि चिन्ता अरवेजनस के कई व्यब्ति झुछ नहा 


९ 


>> रे 
दासरा आाजप धार 
ड्सक्ला ससा घान 


दे ० नम लत 2५ _ ४ सकत 
सूप्य है कि स्ससे घर का कोई अपना पयोजर्च नही ही सकता | 

कलम ७ इच्छा छापउसा न के 
क्योकि वह तो पूर्ण हैं, उसकी के ई भी इच्छा अपृ् धहीं सानी जा 
दत्त न कज्ज्सल पं दस मन य3७ हज ० 
सकती । यह दी नहीं कहा जा संकेता # कि दूसर्ण के प्रय लेने के 


न्द नहीं समझा जा सदता। चहेसी कहा जा 
सकता है कि ईश्वर से कस्णावंश इंस संसार की सेप्टि की है । ऐसी 
हि होनी तो बह सभी जीवों को पूंरासुछी उनो देंता ओर उन्हें 


ु 
मा । 
6», 
| 
| 
श्थ 


| 
रा 
| 


5“ख से पीड़ित नहीं होने देता जेला वे होते रहते हैं । नि*रवाथ साव 
छे दूसरे की हु: स्थ से विधल्न करते की इच्छा ही के ता कदरा 
ऋहते हूँ । इस अकार हस देखते हूँ कि ईश्वर को हम संसार का कर्ता 


तक ! उनका कहना दे प्च्् डेश्तर हब हई ठोक द्वा करणावश संचार की 


तक ज-+>+-+ +०++++७> 
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खंष्टि की' हे । लक्नि रृष्टि कैरल ठुखमय शे-यह कल्पना बिलकुल, 
अनुचित एव निराबार है। सप्टिलैयं जीवो के पृर्वंसचित कर्मों के 
अनुसार होती है'। अत. इसमे रुखच्छ्म।र ठुख दोनो का होना 
बिलकुल स्वाभाविक है!। ज्ेकिन इससे यहर्तदीं समझना चाहिये कि 
चू'कि ईश्वर को सृष्टि के लिये जीवों के व्कैं के अनुसार चलना 
पड़ता है इसलिये वह परतंत्र है । जिस प्रकार कैसी का शरीर उसको 
परतत्र' नही वनांता श्रत्युत कम करने के लिये! एवलद्ष्य प्राप्त करने के 
लिये उसका सहायक ही होता है, उसी प्रकार या सपार ईश्वर को 
नःतो परतत्र सिद्ध करता है ओर न उसका वाधकही वनता है | बह 
तो'उचित लक्ष्यों की प्राप्ति में ओर सहायक ही होते है & | 
६, उपसंहार 
न्याय-दशेन अपने। प्रसाश-विचार के कारण हीइतना उय्च-ओर' 
महान हे। प्रमाण-विचार पर ही उसका दाशेनिकमित अवलस्वित 
है।। भारतीय दशन के विरद्ध एक आत्षेप यह हिया जाता है कि 
यह आप्र-बचनों पर अवलस्ब्रिन है, इसलिये यु/ह्म्रधान नहीं-है। 
किन्तु न्याय-इशैन से इस आक्षेप का पूरा निरा/रण हो जाता ह'। 
न्याय का प्रमाग-शास्त्र केवल न्याय वेशेषिक-दशेन का ही आधार 
नहीं है। न्याय दशन थे आत्मा अर पारसाथिक सत्ता सस्वन्धी 
प्रश्नी का समाधान तक-युक्ति के द्वारा ही किया गया है । इसी के 
हारा यह यथाथ ज्ञान पाने का प्रयत्न करता है आर इसी के द्वारा 
अपने विरुद्ध किये गये आक्तेपों का खडन भी करता है । किन्तु इसका 
सत्ता-सम्बन्धी जो चहसत्तावाद-मत हे वह उतना मान्य नहीं हे 
जितना इसका तक-शास्त्र है। न्याय के अनुसार इस ससार मे 
परमाणु, मल, आत्मा ओर ईश्वर नामक अनेक स्व॒तन्त्र सत्ताएँ हे, 
जो दिक्र, काल ओर आकाश में एक दूसरे से अलग-अलग स्थित है । 
न्याय सस्पूर्ण विश्व के अतगंत एक ही परम सता का अस्तित्व नहीं 
मानता और इस तरद अद्वैतबाद को प्रश्नय नही देता । दाशनिक 


७ सच-दुशन-संग्रह, अध्याय १९ 











दृष्टि से न्याय _ या वेदान्त हीन समझा जाता है । 
क्योंकि इसके अनुसार “स्वभावतः चेतन नहीं है।। 
आत्मा का जब शरीर के/वाथ संयोग होता है, तभी बह 
आकांस्मक रूप से चेतर हो ,जाता. है । किन्तु इस मत का _ 
खंडन तो हमारी अपनी /न॒ुभूतियों से ही हो सकता है। हमे इस 
बात का तो साक्षात्‌ ऋभिव होता है कि चैतन्य आत्मा का स्वभाव 
ही है, यह उसका कोई आकस्मिक गुण नहीं। न्याय यह भी मानता 
है, कि मुक्त आत्मा पितना-द्वीन होता है ओर इसलिये जड़-द्रव्यों से 
इसको प्रथक्‌ करना #ठिन है! न्याय-द्शेन में हैश्वर को संसार का 
कर्ता माना गया केँ। अर्थात्‌ उसे केवल निमित्त-कारण माना गया 
है उपादान-काररी नहीं। इससे यह भालूम पड़ता है' कि भगवान्‌ 
की तुलना मनुष्य जेसे कर्ताओं के साथ की गई' है। उपादानें से 
वस्तुओं के नि्मार का काय तो मनुष्यों में प्रायः देखा जाता है। 
यह सही है कि नयी में कही-फ्ही कहां गया है कि ईश्वर के साथ 
इस संसार का वहँ॥ सम्बन्ध हे जो शरीर का आत्मा के साथ हैं. 
किन्तु न्याय में इसरैचिचार का विस्तार पूर्णोश्चरवाद ( ॥मटाआा ) 
फे रूप भे नही हुआ है.। फिर भी हमारे जीवन के लिये न्याय का 
आर्तिकवाद भी कम शिक्षाप्रद ओर सनन्‍्तोषजनक नहीं है । 


्च 


वेशेषिक दर्शन 
१, विषय-अवेश 
वेशेषिक दशन के प्रवत्तक हैं महर्षि क्णाद्‌ ' 







ह महर्पि पु सास 


आओलूक्य' द्शन के नाम से भी प्र 
दशन में “विशेष” नामक पढाथ की विशद्‌ रूप से 
है। इसलिये यह 'वशेपिक' कहलाता है । 

इस दर्शन पर सबग्रथम प्रामाणिक अन्थ है कुणाद का वेशेषिक 
सृत्र । इसमें दस अध्याय हैं ओर प्रत्यक दो आहिकों (भागों) मे 
विभक्त है। इस पर प्रशस्तपाद का पदार्थ धर्म संगह? 
नामक प्रसिद्ध भाष्य है। यह कोरा भाष्य ही नही है, 
बल्कि वैशेषिक दर्शन का एक स्वतत्न मूलग्रन्थ सा है। शंकराचाय के 
शारीरिकभाष्य पर लिखित दो टीका-प्रन्थों # से पता चलता है कि 
सिहल देश के रावण नामक राजा ने वेशेषिकसूत्र पर टीका की थी, 
परन्तु वह प्राप्य नहीं हैँ । प्रशस्तपादभाष्य ( पदाथधर्मेसम्रह ) पर 
दो उत्तम टीका-प्रन्थ है-( १) उदयनाचाय की किरशावली ओर 
(२) श्रीधराचाय की न्यायकन्दली | इसके वाद का जो वेशेपिक 
साहित्य है वह न्याय और वैशेषिक इन दोनों का सम्सिश्रण है। 


& देखिये--प्रकृताथ और रश्नप्रमा, २ | २ । ११, 


वैशे पक्ष-सा हृत्यि 




















ः ओर विश्वनाथ 
द्वान्तमुकावली नामक टीका के साथ ) 


तकेक्रीमुदी,  वललआचाये 
पचानन का भाषापरिच्छेद 
विशेष महत्त्वपू हैं। 

अऔ ७ 


न्याय आर बसे 
अथात्‌ जीव का 


के समानतन्त्र हूँ । दोनों का उद्द श्य एक ही हे. 
। दलों के अठुसार, समस्त दु खों का मृल- 
ण॒ अज्ञान हे, इन ढु खां की अत्यन्त-निवृत्ति ही 


. 
न्याय द्। र्‌ >> थे 8 
लक त्ोज्ष है आर उसकी प्राप्ति यथाथ तत्त्वज्ञान से हो 
भ्र्‌। 4 ५ ५ है ५ > 
ती है। इंन विपयां मे एकमत रहते हुए 
सम्बन्ध 


न्याय और वशेपिकों में दो मुख्य चार्ता को लेकर 
भंतभंद्‌ पदताईद ह । ४ 
(१) जहीं न्याय तत्यक्ष, अनुसान, उपसान, आर, शद्ढ-- 
ये चार अमाएहयानता है, वहों वशेपिक प्रत्यज्ञ अ/र आअठुमान इन 
दं। ही अ्रमाणों | स्पतत्र मानता है ओर शेप ( उपमान ओर शब्द ) 
को अमुमान ही क अनन्‍्तगत कर लेता धर 
(२) जहाँ झ्ैयायिक सोलह पदाथां के नाम (इसका वशन 
न्याय-इशन के अध्याय से देखिंगे ) गिनाते हें, वहाँ वेजेंपिक केवल 
सात पदाथ मानते हँ। इन्ही से सब्र छुछ झा समावेश दं। जाता हे | 
वंगेपिक के सातों पदाथ ये हैं--( १ ) द्रव्य ( २) गुण (३ ) 
कम (४) सामान्य (४ ) विशेष ( ६) समव थ॒ 
(७) अभाव । बेशेपिक दर्शन में इन्ही पदाथे। की 
विस्ट्ृंत व्याख्या आर सूक्ष्म आल्लोचना की गई है 
पदार्थ का शाडिद्रक अर्थ है वह वस्तु, जिसका किसी पढे! 
( राब्द ) से बोध होता है / अतः जितनी भी वस्तुएं हैं या जिसका 
नामकरण संभव है, वे सभी पदाथ हैं। वेशपिफ 


उैशेपिक' के। सात 
पदार्थ 


छुः भाव-पंद्ार्थे 

जे भाग अमर न 
आकपकदमा पे ऐसे पदार्थों को दो भागों से वॉटता है--( १) भाव 
पदार्थ पदार्थ आर (९) अमाव-पद्ाथ । जिन वस्तुओं 


की सत्ता हैं अर्थात्‌ जो विमान हैं ( जैसे मिंद्टी, 





बटर 






पत्थर, मन, आत्मा ) वे प्््प रथ 
नहीं है बह अभाव-पदारथ कहलाता भाव पदाथ छु; हैं--द॑व्य, 
गुण/कम, सामान्य, विशेष ओर समवष्भू | बेशेपिक सूत्र में केवल 
इन्हीं का उल्लेख है. । पीछे के अन्थकारों नें ध्झसाव! नासक सातवौं 
पदाथ भी जोड़ दिया है # । 
२, पदार्थ 
(१) द्रव्य १ 
द्रव्य वह पदार्थ है: जो रवत गुण या कर्म से * 
उनका आश्रय-स्वरूप है । द्रव्य के विना कोई गुण या 


कहलाते हैं। जिसकी सत्ता 


होते हुए भी 
( ( निराधार 
रूप में ) नहीं रह संकता । गुण और कर्म जब 
रहेंगे तव फिसी न किसी द्रव्य ही |से । उसी 
वस्तु को 'सत? कहा जाता है जिसमे कीई गुण यां 
कर्म हो । ये गुण और कमे जिस अवार मे रहंते 
हैं बह द्रव्य” कहलाता है | अर्थात्‌ गुण-कर्म का गा | 
द्रव्य अपने सावयव कार्यो का समवायि कारण भी 
किसी रंग के तन्तुओं ( सूत ) के सयोग से कार्यरूए/ पट ( वस्त्र ) 
का निर्माण द्योता है । यहाँ तन्‍्तु पट के समवायि कारण हैं, क्योंकि 
धह (पट ) उन्हीं (तन्तुओं ) से वना है. ओर उनमें समवेत 
( अन्तर्निहित ) है। इसी तरह, लकडी ओर सीस। पेसिल के 
समवाणयि कारण हैँ ( क्योंकि पसिल उन्हीं से बनी है ) || 
दखिये, तकाम्रत, अध्याय ३, तकेभापा, ४० २६, घशेपिकसूत्र, 
१। १। १४ 

प देलिय तकसंग्र् ( उदश और द्वव्य प्रकरण ), तरकेभापा धू० १०- 
२३; चैशेषिक शृत्र ११, १५ 

 समवाधि कारण से सिक्ष अससवायि कारण होता है। णेसे, तम्तु-पट 
वाले, रदाहरण में तर्तुओं का रंग असमयवायि कारण है । तन्तुश्ों का जो रण 
होता है बट्दी पट का भी रंग होता है। यहाँ रंग का साक्षात्‌ समबन्ध सन्तुभो 
से है जो पट के डपादान कारण हैं | रंग स्वतः उपादान कारण नहीं, रपादान 
कारण का सहकारी है। अत. वह कार्य का साधात्‌ कारण नहीं । पुक तौसरे 

१4 






ब्रब्य गुण और कर्म 
का आधार तथा 
सप्तवाधि कारण है 





श्प२.. 


द्र्व्य प्रकार के होते हैं“-( १० पथ्वी (२) जल (३ ).तेज 
(४) वायु (४५) आकाश ( (/ काजल (७) दिक्‌ (८५) आत्मा 
ओर (7 सन । इनसे प्रथम पॉच पंचम? 
हैँ क्योंकि अत्येक में कोई न कोई विशेष 
थाया जाता है जिसका वाह्यनिद्रय के द्वारा 
/ का विश्येष गुण है गन्ध | ओर और वस्तुओं 
















द्रब्य नौ म्रकार 


न 
के हैं 


प्रत्यक्ष होता है । 





में ( जेसे जल या[वायु में ) जो गन्ध का अनुभव होता है वह इस 
कारण से कि उर्नुमें कुछ पथ्वी का अंश भी सम्मिलित रहता है। 
इसीलिये कदलापानी महकता है, स्वच्छ जल नहीं । जल का विशेष 
गुण है रस, के का रूप, वायु' का स्पशे, आकाश का शब्द । ये 


पॉच वाह्म निद्रयों के द्वारा प्रत्यक्ष होते है। जिस 
विशेष शुर का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, उसीके आधार- 
भूत द्रव्य से हंस इन्द्रिय की उत्पत्ति होती है। जैसे, धारोन्द्रिय प्रथ्बी 
के तत्त्वों से है। रसनेन्द्रिय जल के तत्त्वों से ।' इसी तरह 
चश्नु (आँख ) हैका उपादान कारण तेज, त्वचा का वायु और 


पॉचो विशेष 


इन्द्रिय से ज् 


श्रवणेनिद्रिय ( कौप ) का उपादान कारण आकाश है. । पाथिव द्रव्य , 


गन्धयुक्त होते हैं (इससे ज्ञात होता है. कि ब्ाणेन्द्रिय--जिससे गन्ध 


अिननानि+रन-+-+-०++>+ न 





प्रकार का भी कारण होता है जिसे निमित्त कारण कहते हैं । यह न तो काय 
का डपादात कारण होता है न उपादान का सहझारी होता है, फिर सी कार्य 
की डेत्पशि के लिये भावश्यक होता है। जैसे, करधा ( जो तन्तुभों के संयोग 
में सहायक होता है ) यस्त्र का निम्तित कारण है ! इनके अतिरिक्त काय के 


अयोज्क ओर भोक्ता कारण सी होते हैं । जैसे, जुराहा ( कपड़ा चुननेवाला ) 


वस्त्र का प्रयोजक कारण है ( जो डपादानादि कारणों की सहाभता से काय 
का निर्माण करता है )। इसी तरह जिसके उपयोग के लिये कपड़ा घुना जाता 
है बह उसका सोक्ता कारण है । इस पसंरा में अरश्तू साइव ( /79008 ) 
हारा कारणों का बर्गीकरण ( शो, शिवा, टिटाट): भोर 
छा (7४०३० ) देखिये । ह 







का ज्ञान होता है. पाथिव है। 
को ग्रहण करने वाली इन्द्रियोँ हे ल, वायु ओर आकाश 
के कार्य समझी जाती हैं । 


धृथ्वी, जल, तेज 
और वायु के 
परमाण नित्य हैं 
और उनसे बने 
बब्य भनित्य हैं 


उत्पन्त होते हैं ओर इसलिये (संयोग या सावयव 
होने के कारण) अवयव-विश्लेष थे विनाश की 
प्राप्त हो सकते हैँ, अनित्य हैं । 


सासान्यतः परमाणु भत्यक्षणोचर नहीं होता। | का 
अस्तित्व अलुमान से जाना जाता है। संसार के कार्यद्रव्य 
(जैसे, घड़ा, कुर्सी, ठेच्चुल आदि) सावयव होते हैं| जो/मी कार्य द्रव्य 


होता है वह सावयव होता है, क्योंकि कारय का अथे (6 है भिन्न-भिन्न 
अवयवबों का एक विशेष रूप से सयुक्त होना। अब यदि हम किसी 
कार्य दु्य के अबययों का विच्छेद करते चले जॉय तो क्रमश महत्त्‌ 
से क्षुद्र; क्षुद्र से क्षुद्रवर और अन्तत. ऐसे श्लुद्तम अबयवों पर पहुच 
जॉयगे जिनका किसी प्रकार विभाग नहीं हो सकता | ऐसे अषिभाज्य 
क्षुद्रम कणों को परमाणु कहते हैं। परमाणु अनादि हे, क्‍योंकि वह 
निरवयव होता है ओर उत्पन्न होने का अर्थ है अवयचों से संयुक्त 
होना । परमाणु का नाश भी नही हो सकता क्योंकि नाश का अथ है. 
अवयबों का विच्छेद होना ओर परमाणु के अवयब नहीं होते । 
इस प्रकार अनादि' और अनन्त होने के कारण परमाणु 
नित्य हैं. । 

पॉचवॉँ भौतिक द्रव्य आकाश है. जो शब्द का आधार है। शब्द' 
प्रत्यक्ष होता है, किन्तु आकाश नहीं। किसी द्रव्य का वाह्म प्रत्यक्ष 
















आवश्यक है-- (२) महत्त्व 
. आर (२) उद्धत- रूपवरव, (प्रकट 
कक विस्प,.. हुप)। #काश का कोई सीमित परिमाण या रूप ह 
खेब्यापी और नहीं//ता | यह शब्द का सबव्यापी आधार है, और 
अगोषर हे । ८६ ही के ज्ञान से इसका अनुमान किया जाता 
'कुछ न कुछ आधार होना चाहिये | शब्द पृथ्वी, ' 


है। पत्येक गुण 
जल, तेज, वाया इनमें किसी का गुण नहीं हो सकता, क्योंकि 


इन द्व्यों के गुडी ( गन्ध, रस, रूप, स्पश ) श्रवणगोचर नहीं होते 
ओर शब्द श्रद॑शगोचर होता हैे। इसके अतिरिक्त इन द्रव्यों से 
रिक्तत-अपेकक् कृत शून्य--स्थान में भी शब्द का आहुर्भाव होता है। 


5, काल, आत्मा और मन का भी गुण नहीं माना जा 
सकता क्योंकि शब्द के अभाव'मे भी ये विद्यमान रहते हैं। इसलिये 
शब्द का औपार एक प्रथक्‌ द्रव्य सानना होगा। यही आकाश है। 
आंकाश एकईमोर नित्य है क्योंकि यह निरवयव ओर निरपेक्ष है 
अर्थान्‌ इसकंह सत्ता किसी दूसरी वस्तु पर निभर नहीं रहती | यह्‌ 
सब व्यापी है; (योंकि इसकी कहीं इयत्ता (सीसा) नहीं, और इसका 
 सबत्र प्रत्यक्ष होता है । 
आकाश की तरह दिक्‌ ओर काल भी. अगोचर द्रव्य हँ। इनमें 
प्रत्येक एक, नित्य ओर सबवब्यापी हैँ। यहाँ” आ।र वहाँ, निकट! 
ओर 'दूरः-- इन अत्ययों का कारण 'दिकू! हैं, 
लिसका ज्ञान अनुमान के द्वारा होता है| इसी 
तरह, भूत, भविष्य, वत्तमान, प्राचीन और 
अर्वाचीन-- इन पत्ययों का कारण काल है। आकाश, दिक्ू और 
काल«- ये तीज़ों यद्यपि एकात्मक और अविभाज्य हैं, तथापि उपाधि- 
भेद से ये नांता प्रतीत होते हैं ओर इनके अंश एक दूसरे से भिन्न 
मालूम होते हैं। जैसे घट के भीतर का आकाश वाहर के अनकाश से 
पृथकू जान पढ़ता है, यद्यपि आकाश एक है। इसी तरह 'पूव और 
पश्चिम! दिन और घंटा” दिकू और काल के औपाधिक भेद हैं। 


श्च्द्‌ 


दिक्‌ ओर काल 
सी अग्रोच्र हैं। 
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आत्मा नित्य ओर . द्रव्य (विश्व) है जो चैतन्य का 
आधार है । आत्मा दो प्रकार के हो श हं-- (१) जीवात्मा और (२) 
झात्मा मित्य,,...* समात्मा | परमात्मा कैैईरवर एक है और जगत- 


व्यापक और कत्ता के हूप में उसका त्् किया जाता हो। 
बे लन्य का जीवात्मा का ज्ञान आभ्यन्तरैक प्रत्यक्ष से होता 
भाधारहै।.. | जैसे मैं सुखी हूँ, “मैं दुख ४ इत्यादि विशेष 


अनुभवों के द्वारा जीवात्मा के गवी प्रकट होते हैं। 

जीवात्मा अनेक हैं। भिन्न-भिन्न शरीरों मे भिन्न-भिन्न रहते हैं। 
जीवात्मा और उसके गुणों (सुख दु खादि )को प्रत्यक्ष करने 
वाला आश्यन्तरिक साधन या अन्तरिन्द्रिय मन है। 
है, अत, टृष्टिगोचर नहीं हो स 


- सन शक संगो 5 
हज मैं के अस्तित्व इन बातों से अनुमान किया जाता है-- 
- (१) जिस प्रकार जगत्‌ के बाह। पदार्थों के 
मत के अर्ततित्व कि 
रे व्यक्ष ज्ञान के लिये वाह्म निद्रयों की#रूरत पड़ती 
के लिये प्रमाण 


है, उसी प्रकार आभ्यन्तरिक पदार्थोर्र जैसे आत्मा, 
ज्ञान, इच्छा, सुख-दुःखादि के अनुभव आदि ) थे/ साज्षात्कार के 
लिये एक आशभ्यन्तरिक साधन ( इन्द्रिय ) होना । इसी का 
नाम मन है । (२) दूसरे, यह देखने मे आता है कि यद्यपि पॉचो 
वाह्मे निद्रयोँ एक ही समय अपने अपने बिपयों से सयुक्त रहती हैं 
तथ!पि हमें रूप रस, गन्ध, शव्द, स्पशे, इन सभी का एक द्वी साथ 
अनुभव नहीं होता । मान लीजिये, आप अपने घर में किसी मित्र 
के साथ चार्तालाप कर रहे हैं। आपकी नजर उनके चेहरे पर है, 
कान उनके शब्द सुन रहे हैँ, त्वचा का सम्पर्क कु्सों से है, रसना 
का मुद्द में डाली हुई इलायची से, और टेबुल पर रखे हुए 
गुलदस्ते की खुशबू नाक में जा रही है। परन्तु एक ही साथ इन 
सभी विषयों की अनुभूति आपको नहीं होती । ( अर्थात्‌ जिस क्षण 
मे शब्द पर ध्यान है उस क्षण मे कुर्सी के स्पशे का नहीं। ) ऐसा 
क्यों होता है? इस बात से सूचित होता है कि वाह न्द्रियों का 











_ अर्थात्‌ मिन्‍न भिन्न संचवेदन एक साथ 
“(२ ( आगे-पीछे ) के सस्वन्ध से होते हैं । 
/। जो विषय वाह्य निद्रयों के साथ संयुक्त रहते, 
का प्रत्यक्ष अनुभव (संवेदन) होता है, जिस 
'हता है | इसका यह अर्थ हुआ कि प्रत्यक्षीकरण 
/ सनोयोग होना भी आवश्यक हं। अत्येक सवेदन 
पीग के साथ-साथ मन का संयोग भी रहता है, नहीं 
, प्रतीति होती ही नहीं। कहने का तात्पय यह कि 


हे 


विषय की अनुभूति हो 
(युगपत्‌ ) नहीं होकर 
एक ही समय से 


परसाणुरूप नौ होता तो इसके भिन्न-मिन्न अवयवों का संयोग एक 
ही साथ भिन्न (पन्न इन्द्रियों से हो सकता ओर इस तरह एक ही 
समय में अनेक धप्तीतियों का होना संभव होता। परन्तु ऐेसा नहीं 
होता । इससे हम रह सकते है कि सन निरवयव या परसाखझुरूप है 
ओर प्रत्यक्ष का आश्यन्तरिक साधन हैं। यह वह अन्‍्तरिन्द्रिय है 
जिसके हारा आत्मा विपयों का प्रहण करता है। 
(१) गुण # 

गुण की परिभाषा यों की गईं ह-- गुण वह पदाथ है जो द्रव्य 
में रहता हे पर स्वयं गुण या कम से युक्त नहीं होता। द्रव्य रत 
जाके ( स्वतत्र रूप से, किसी मे आश्रित होकर नहीं ) 
रइता है । गुण. पिंचमान रहता हे और कार्यों का समवायि कारण 
का गुण था कप होता है | गुण की सत्ता द्रव्य में आश्रित रहती है । 
नहीं होता। वह (गुण) कभी समवायि कारण नहीं होता। 


ना 


& देखिय, वैशेषिक सूत्र १ १ ३६, तक संग्रह ( गुण अकरण ), तर्कभाण 
( छ० २४-२८ ) । 
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क्योंकि चह किसी का 
सत्ता नहीं। अतणव गुण 
गुण द्रव्याश्रित होते है, ._ गुण है गुण होना असंभव है। 
जैसे, किसी वस्तु का रग लाल है। यहाँ लेक रग” उस वस्तु विशेष 
का गुण है, किसी और गुण (जैसे रग) का नहै। गुण मे कर्म नहीं 
होता अर्थात्‌ वह द्रव्य मे निष्किय रूप से समवे' क्लैकर ग्थित रहता 
है । इस तरह गुण, द्रव्य और कस, इन दोनों से ईान्न है | 
सब मिलाकर चौवीघ प्रकार के गुण होते हैं--११) रूप (२) रस 
(३) गनन्‍्ध (४) स्पश (४) शब्द (६) सख्या ($) परिसाण (८) 
हि प्रथक्‍्त्व (६) संयोग (१०) (१९) परत्व 
(१२) अपरत्व (१३) चुद्धि (१४) सब (१५) दुख 
(१६) इच्छा (१७) द्वेष (१८) प्रथा (१६) गुरुत्व 
(२०) द्रवत्व (२१) स्नेह (२२) संस्कार (२३) धर्म 
इनमे कई गुणों के अवान्तर विभाग भी होते है । जे 
प्रभेद-- श्वेत (उजला), ऋृष्ण (काला), रक्त (लाल) पीत (पीला), 
नील (नीला), हरित (हरा) । रस के प्रभेद-- (मीठा), अम्ल 
(खट्टा), "लवण (नमकीन), कट (कड्डुआ), (तीता), कषाय 
(कसैज्ञा) | गन्व दो प्रकार का होता है--- सुगन्ध और दुर्गन्ध । स्पर्श 
तीन तरह का होता है-- उष्ण (गर्स), शीत (ठुंढा) और अशीतोष्ण 
(न ठढा न गस ) | शब्द दो प्रकार का होता है--ध्वन्यात्मक या 
अस्फुट शब्द (जैसे घटी या शंख की ध्वनि), और वर्णात्मक या स्कुट 
शब्द्‌ (जैसे 'क? का उद्यारण) । 
संख्या पदार्थों का वह गुण है जिसके कारण हस एक, दो, तीन 
जैसे शब्दों का व्यवद्यार करते हैं। एक से लेकर ऊपर की ओर 
अनगनित संख्याएं हैं। परिमाण पद़ाथथ का वह 
गुण है जिसके कारण बड़े ओर छोटे का भेद 
दिखाई पड़ता है। यह चार प्रकार का होता है-- 
(१) अणु (सबसे छोटा) (२) हस्व (छोटा) (३) दीघ (बढ़ा) (४) महत 












निर्धारित करता है, उसकी 
५ होता है। सभी 


गुण चौबीस पे 
के होते हैं । 


संख्या, परिमाण 
और एथक्प्ब । 


श््५ 


( सबसे , रे )। प्ृथक्त्व चह ,छुय है जिसके कारण एक “वस्तु 
ओर दूसरी वस्तु में भेद 
दो प्रथक्‌ रह सकने 


जैसे, पुस्तक का टेवुल 











साथ। कारण,ओर कारय में जो सम्बन्ध 
6 संयोग नहीं कहा जा सकता, क्योंकि कारण 


॥ग्पर 


संयोग भौर विभाग 


संयोग के अन्त ये विच्छेद का नाम विभाग है'। संयोग तीन तरह 
का होता है- (श अन्यतर-कर्मज--जहाँ एक पक्त आकर दूसरे से 
मिल जाता है, (#से, पक्ती उड़कर पद्दाड़ की चोटी पर जा बैठता 
है ), (२) उभयुकिस ज, ( जहाँ दोनों पत्तों की क्रिया से संयोग द्ोता 
है, (जैसे दो #हलवान दो तरफ से आकर आपस मे भिड़ जाते हैं ), 
ओर (३) संयीगज, ( जहोँ एक संयोग से दूसरा संयोग दो जाता 
है ( जेसे मेज हाथ में जो कलम है. उससे कागज का संयोग दो 
रहा है। इस बैरह मेरे हाथ का कागज के साथ जो सम्बन्ध है 
वह संयोगज सौग है।) इसी तरह, विभाग भी तीन प्रकार का 
होता है (१) अन्युतर-कमज, जहाँ एक प्रद्ष की क्रिया से संयोग का 
अन्त होता है ( जेसै, पक्षी उड़कर पहाड़ की चोटी पर से चला जाता 
है ), (२) उपय-कर्म ज, जहाँ दोनों पत्तों की क्रिया से विभाग होता है 
(जैसे, दो पहलवान एक दूसरे को छोड़ कर अंलग हो जाते हैं ), 
ओर (३) विभागज, जहाँ एक विभाग से दूसरा विभाग हो जाता है 
(जेसे, में कलम छोड़ देता हूँ, तो कागज से सी सम्बन्ध छूट 
जाता है। ) 

परत्व और अपरत्व दो प्रकार के होते हँ--कालिक ओर देशिक। 
काल्िक परत्व का अथ है प्राचीनत्व, कालिक अपरत्व का अथ है 
नवीनत्व। इसी अकार देशिक परत्व का अथ है 
दूरत्व, देशिक अपरत्व का अथ है. निकटत्व । 

बुद्धि (जान) और इसके प्रभेदों का वन पहले ही हो चुका है. । & 

& देखिये, इस पुस्तक का अध्याय ई (न्याय दशन) ए० १७६४-८१, 


+्क 


परत्व झोर अपरःव 









का होता रे -- रस्पवृत्ति ( अर्थात्‌ किसी वस्तु की 
निवृत्ति ( अर्थात्‌ किसी 
वस्तु से छुटकारा पाने चलिये यत्न ) और (३) 
जीवनयोनि ( अर्थात्‌ प्राश-धारण की क्रिया ) 
््‌ 
द्रवत्व वह गुण है जिसके कारण जल, दूथ 
बहते हैँ। स्रेह वह गुण है जो पार्थिव कर्णों को 
पिंडीमूत करता है । यह गुण 
जाता है । 
संसार तीन प्रकार का होता है--(१) वेग 


बुढ्ि, झुख, दुःस, 
इच्छा, दूं व, भयस्न 


गुरत्प, द्रवत्व 


संस्कार, धर्म, 
अध् 


मे आ जाता है, जेसे, रबड़ का फीता )। ओर अधम से 
क्रमशः पुण्य ओर पाप का बोध होता है जो दिं 
कर्मो के करने से उत्पन्न होते हैं॥ धर्म से सु और अधर्म से दु ख 
की प्राप्ति होती है| 


«इस श्रकार वैशेषिक दृशन से कुल चौबीस गुण माने जाते हैं। 
यहाँ यह प्रश्न ठठ सकता है- चेबीस दी क्‍यों ? गुणों फो संख्या 
इससे अधिक या कम क्यों नहीं मानी जाय ? 
इसके उत्तर में यह कहा जा सकता हैं कि यदि इन 
गुणों के अवान्तर प्रभेदों की संख्या भी सम्मिलित 
कर ली जाय तो बहुत बडी सूची बन जायगी । यहाँ केवल वे ही 
गुण लिये गये हैं जिनका अन्तर्भाव किसी दूसरे गुण मे नहीं हो 
सकता | अरथात्‌ विशिष्ट गुणों का प्रथक्‌ उल्लेख नहीं कर केवल उन्हीं 
सामान्य गुणों का निर्देश 'किया गया है. जिनके अन्तगेत विशिष्ट 


धुणों की संख्या 
रोौबीस क्यों 
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म॒ु्णों रा समावेश हो जाता है। जैलें: रूप क॑ अन्तरगंत लाल, पीले 
आदि रगों का समावेश हो जार है । उन रंगों के संयोग से बने हुए 
मिश्रित रंग भी उसके अंऋ्आ. जाते हैं। (जैसे, नारंगी रंग लाल 





ओर पीले का सम्मिश्रणु/6) ! परन्तु इसी श्रकार से रूप का शब्द के 
अन्तगत अथवा स्व गुण के अन्तगंत' समावेश नहीं हो 
सकता । इसति प, रस, गन्ध, स्पशे, शब्द-- प्रथक्‌ प्रथक 


(भिन्न-जातीय) गु / आगे गये हैं । इस तरह देखने में आता है. कि 
वैशेषिक में गुणों ही जो वर्गीकरण किया गया है, बह एक विशेष 
इृष्टिकोश से, अ त्‌ यह ध्यान मे रखते हुए कि गुण मूल है या 
यौगिक, उसका/शन्तर्भाव दूसरे गुण के अंदर किया जा सकता है या 
नहीं। बवैशेषिकी सत में गुण” से उन धर्मों का तात्पय है जो द्रव्यों' में 
निष्क्रिय और पूलरूप में विद्यमान रहते हैं । 
(९) कर्म के . .' ' 
कर्म शारीकिकि क्रिया या व्यापार को कहते हैं। गुण की तरह यह 
भी केवल द्रव्य की में पाया जाता है ।' परन्तु यह द्रव्य ओर गुण 
दोनों से भिन्न होता «है। द्रव्य, गुण और कम, 
गीनों ही का आश्रय होता है। गुण द्रव्य का 
निष्क्रिय स्वरूप है, कर्म सक्रिय | गुण अपने आधारभूत पदाथे का 
वह निष्क्रिय धरम है! जो उसी मे स्थित रहता है । कम चह गतिशील 
व्यापार है जो पदाथ को स्थानान्तर में पहुचा देता है। अतएवं यह 
(कर्म) पदार्थों के संयोग और विभाग का कारण होता हे। कम का 
कोई गुण नहीं होता, क्‍योंकि गुण केवल द्रव्य ही में आश्रित रह 
सकता है । कर्मों का आधार केवल मूत्तंद्रव्य (पृथ्वी, जल, तेज, 
वायु ओर मन) ही हो सकता है । सवव्यापी द्वव्यों में (यथा, 
आकाश, दिक्‌ , काल ओर आत्मा में) कम या गति का होना असंसव 
है क्योंकि वे एक स्थान से दूसरे स्थान में नहीं जाते । 


है नै 


कंत्र का भ्थ 


ध तकसग्रह, घ० ८७, तकभाषा ए० २८, तर्कास्टत ४० ३०, भौर वैशेषिक 
सूत्र ११।१७ में कर्म की विशद्‌ विवेचना देखिये ! 
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कम पॉच प्रकार कौ . उत्तेपण (अपर फेकना), (२) 
अवक्तेपण (नीचे फेकना), (३) श्राड्िंलच (सिकोड्ना), (४) प्रसारण 
(फैलाना) और चलना) । जिस कम के द्वारा 
ऊपरी प्रदेश के साथ होता है बह “उत्क्तेपशः 
कहलाता है ( जेसे, गेंद को ऊपर उद्दालनालै। जिस कम के द्वारा 
निचले प्रदेश के साथ संयोग होता है, वह 'अधैनेपरा” कहलाता हैं! 
(जैसे, छत पर से नीचे पानी फेकना) | “आकु'चनफैह कम है जिसके 
हारा शरीर से ओर भी निकटतर प्रदेश के सा संयोग होता है 
(जैसे, हाथ-पेर मोडना) | प्रसारण” बह कमे है. हारा शरीर 
से दरवर्त्ती श्रदेश के साथ संयोग होता है (जैसे, हाक्ैपेर फैलाना) । 
इन चारों से अतिरिक्त ओर जितनी भी गत्यथंक फ़ैयाएं हैं वे 
धवामन' के अन्तगत आ जाती है (जैसे, चलना, दोड़ना।। सभी कर्म 
प्रत्यक्ष नहीं हो सकते। प्रथ्वी, जल, तेज आदि दृष्टिगोझर पदार्थों की 
गति का ज्ञान दशेन वा स्पशेन से हो सकता है। किन मन अगोचर 
पदार्थ है, अतः उसकी गति का भत्यक्ष ज्ञान नहीं हो 


कम के प्रभद 


(2) चामान्य 


एक[ही प्रकार की वस्तुएं समानधर ( साधस्य ) रहने के कारण 
एक ही नाम से पुकारी जाती हैं। देवदतत, ब्रहादत्त आदि मिन्न-सिन्न 
व्यक्तियों में कुछ ऐसा सामान्य गुण है. जिसके 
"साम्रान्य' किसे पलक २ 
श कारण वे मनुष्य” कहलाते हैँ । इसी तरह गाय, 
कप घोड़ा आदि सभी जातिबाचक शब्दों के विपय भ 
सममना चाहिये । अब प्रश्न यह उठता है कि बह कोन सा पदाथे 
है जिसके कारण भिन्न-भिन्न व्यक्ति एक जाति के अन्तर्गत समाविष्ट 
होकर एक नाम से व्यवह्नत होते हैं ? न्‍्याय-वैशेषिक उसीको सामान्य 
कहता है । पाश्वात्य दाशनिक उसे (पए८:४० कहते हैं । 
भारतीय दर्शन में सामान्य को लेकर तीन प्रमुख मत हैं। बौद्ध 
दृ्शन का मत है कि व्यक्ति ही ( जैसे, यह गाय, वह गाय ) सत्य है, 









सर . है। सिह मैत्न व्यक्तियों मे ( जैसे गायों में ) 
झाम्रान्म: क्र ह 2 ह २ ७ च् | 
जे की प्रवीति होती है. वह एक नाम के 


भित्र-भिन्न मत 
नाम ही सामान्‍य है । परन्तु नाम 


वोध होता है कि ईह पशु-विशेष घोड़ा? नासधारी पशु से मिन्‍न है. 
यह नहीं कि रू 


सिलल्षण' सर्बम्ता जाता है। जहाँ न्याय-जशेपिक सामान्य यथा जाति 
की कल्पना के हां त्रद्ध इहशन केवल नाम अर उसका 
विभेदक अर्थ स्वीकार करता है।इस संत को नामबाद! 


( ए०ांप्रऔ।5५ 


) कह सकते हैं । 


जैन + ओर वेदान्ती !! का सत है कि व्यक्त्तियों के 
अतिरिक्त और उनसे मिन्‍न सामात्य की सत्ता नहीं दैं। व्यक्तियों 


.+ 


का सर्वनिष्ठ आवश्यक धर्म ही सामान्य है।इस 
तरह सामान्य की सत्ता व्यक्तियों से पथक्‌ नहीं, 
अमिन्‍न है । सामान्य का व्यक्तियों के साथ 
तादात्स्यन्सम्बन्ध ( पटॉब्रप00 (279६9 ) हैं | सामान्य कुछ 
बाइर से आकर व्यक्तियां में समा नहीं जाता, त्रल्क्ि वह उनका 
आन्तरिक स्वहूप है जिसे हमारी बुद्धि अंदण करती है । इस भत को 
प्रत्येयवाद ( (0000००एशीआय ) कद सकते हैँ | 

रे देखिये, वकनमाषा ए० रद | आांड उिएवंतीगंग | वृम्गटा5, 
(जाध्ए ५, 

षूः देहिये, ()७६४प्र65 0 ]8णांठ॥, ए० ११६ ॥ 

मै देखिये, वेहान्त परिभाषा; अध्याय १ 


२ जैत और 
वेदान्तम्त 


श्श्डे 
मी क मान्वैस्के सम्बन्ध मे जिस सत का प्रतिपादन 











कस्ता है उसे 7 (रथ रे कह सकते हैं । उनके 
हा सतानुसार सामान्य हैल्य पदाय हैं जो व्यक्तियों 

३ पाय-पेशेवि ह- ५ हद हूँ 

लि पु से सिन्‍न होते हुए भी उकझ समवेत हैं । एक ही 


.] जैसे गोत्व ) अमर 
में समवेत ) होता है। भिन्‍्ह्र-भिन्‍न गौओं से ३ 
होती है वह इसी सामान्य कै कारण । उन 
धर्म है उसीके कारण वे एज जाति की समझी 
नाम से पुकारी जाती हैं। ह्रैस प्रकार सामान्य 


( (०४८९०८ ) नहीं है, उसकी स्वतंत्र सत्ता है। 


सुगत ( अनेक गौओं 


जो एक सामान्य 
हैं और एक 


मानसिक भत्यय 


के साथ इस विषय में भी सहमत हैं कि सामान्य हैं (7ए८४४ ७ ) 
में 'सत्ता' ( एड्रा/४०८९ ) जाति नहीं । 'सत्ता''जाति केवल द्रव्य 
गुण और कस से रहती है। सासान्य की कोई जाति (सामान्य ) 
नहीं होती । क्‍योंकि एक प्रकार की वस्तुओं मे केवल एक ही सामान्य 
होता है। यदि एक ही प्रकार की वस्तुओं में दो या अधिक सामान्य 
पाये जाते तो उनमे परस्पर-भेद या विरोध भी पाया जाना सभव 
होता और इस तरह उनका वर्गोक्रण करना असभव हो जाता। 
अथांत्‌ उन्हीं न्यक्तियों का समावेश गोओ में भी हो जाता और 
मनुष्यों भे भी । परन्तु ऐसा नहीं होता । 

& देखिये तकसंमहइ ए० ८७, भाषापरिच्छेद भर सुक्तावक्षी (८,१४, १९) 
तकसापा पृ० २८, तर्कॉस्त अध्या ?, पदार्थघर्मसंप्रह ए० १६४७ 

| देखिये, 8ल्‍70७80व रिएञ४९, 2श्तञीशा६ ्ण शि680०09५ 
(9 है, 


ब्ध्ट 


- विस्तार या व्यापकता की हि, के तान भद हात ह-+ 
(१) पर ः अपर, और (३) #रापर $ | “सबसे अधिक व्यापक 
समान्य क्र पर”, सवसे कम व्यापक सामान्य 
को ० ओर वीचवबाले सामान्यों को परापर! 
कहते हे | सत्ता? ः अपेक्षा अधि: | व्यापक (द्रव्य, गुण, कम 









सामान्य के प्रभेद 





तीनों में व्यापको हो/के कारण परा जाकि है। घटत्व” केवल घटों मे 
सीमित होने के काश अपर सामान्य हे द्रव्यत्व” दोनों के बीच में 
होने के कारण 'पर्यपर! है.। यह (द्रव्यत्व॑; घटत्व, पटत्व आदि की 


अपेक्षा पर और सवा की अपेक्षा अपर है ५ 


(५) विशेष 9 


ठीक उल्नटा विशेष” है | पं द्रव्य निरवयव होने 
हैं उनके विशिष्ठ व्यक्तित्व को ही विशेष! कहते 
हैं। ऐसे द्रव्य ये हं--दिकू , काल, आकाश, सन, 
आत्सा, प्रथ्वी, जल, तेज, “तथा बायु के पर- 

मागु | एक सन वी आत्मा का भेद दूसरे से केसे किया जाय ? जल ' 
के एक परमाणु ओर दूसर परमारु मे क्या अन्तर है ? उनमें समानता 
होते हुए भी स्पष्ट अन्तर है '। परन्तु अवयवों के धर्मा की भिन्‍नता 
हे के कारश वे एक दूसरे से मिन्‍न हैं, ऐसी कल्पना तो नहीं की जा 
सकती, क्योंकि उनके अवयव हैं ही नहीं। फिर यह अन्तर है क्‍यों ” 
(विशेष! के कारण | इसी विशेष” के कारण एक परमाणु दूसरे 
परमारु से या एक आत्मा दूसरे आत्मा से मिन्‍न है। द्रव्यों के 
अपने-अपने व्यक्तिगत स्वरूप ही-जिनके कारण वे एक दूसरे स 
पहचाने जाते है - विशेष कहलाते है । 


/ 








सामान्य 
के कारण 


विशेष क्या है 





#$ देखिये भाषापरिच्छेद और गक्तावली ८, &। न्यायलीलावती श॒० 
८० ८१ | तकरूत, अध्याय १ | 5 

+दुखिये, तकसंप्रह ए० ११,८८; भाषापरिच्ददु, मुक्तावली १०; तकभाषा 
घु० २८, तर्कार्नत अध्याय १; पढार्थथम संग्रह घृ० १६८ 


श्ध्श 


नित्य द्वव्यो से कै कौरैदए विशेष भी नित्य हैं । घट पठ आदि 
आओ चाह हक होते 
अनित्य कारय-द्वव्यों के नहीं होते हैं । सावचव पदाथ (जैसे छुर्सी 












देवुल्ल कल है ह ८ 
वलेबिल,.. 7 ) वो अचयवों की भिन्‍्नता ही 
कर कि. है दूसरे से लिये जाते हैं । उनका 

। अतर समभेते के लिये विशेष्कैटो करना आवश्यक 
झगोचर हैं 2 उस क 

नहीं । निरवयव द््व्यो का सूल 
अन्तर विशेष के कारण होतकदि । ऐसे द्रव्य हैं. इसलिये 
विशेष सी असंख्य हैं। विश्लिंस दत्य अपने चिशेष के कारण पहचाने 


का विश्लेषण 
चाहिये। 
अगोचर 


जाते है. विशेष स्वत' पहचा 
नहीं किया जा सकता है। उन्हें अन्त्य (पाप) 
विशेष क्य प्त्यक्त क्लान ।  होता। वे परमाणु की 
पद्माथ हैं। हे 
(६ ) घचम्दयय € 

स्याय-वेशेषिक में तले प्रकार के सस्वन्ध माने जाते हैं- सो 
अर समवाय। प्रथकू-प्रथछ्‌ चस्तुओं का कुछ काल के लिये परस्पर 
सिल ऊझाना संयोग कहलाता है | यह सस्चन्ध 


सम्रवाय चरोर हि १0 ३ 
हि ज्ुणिक या अनित्य है! जेसे नाव का नदी के पानो 
६९ ६६६ 


के साथ सम्बन्ध। ये दोसों पारस्परिक सस्वन्ध 
चिन्छिन्न होने पर भी रह सकते हैं। सयुक्त पदाथ चुतसिद्ध ( बाहरी 
सबन्ध से जुडे हुए ) होते हैं। जच्ब॒तक संयोग का सस्वन्ध चना रहता 
है तत॒ तक वह (सयोण ) दोने। का उस्रवनिष्ठ शुझ होकर 
रहता हैं. परन्उु युतसिद्द दत्यों की सत्ता सोया के अधीन नहीं 
रहती। भाव नदो के चाहर भी रह सकती है. नदी का अस्तित्व 
नाव के बिना भी रहता है | अर्थात्‌ उनकी सत्ता संयोग पर सिर 


७ आय, 


नहीं है। इस तरह सयोग एक वाह्म सम्बन्ध है जो दो हब्यों के 


+्- 


& तक्संग्इ पु० ८८, तकभापः ए० २ परशर्धचर्मसंर्द ० ३०१०-७४ 
भाषाएरिच्छेदु झोर सुत्तवद्दी १६, ६०! 





ब्श्द्‌ 
आकस्मिक गुण के रूप. में प्रकट होकरूरनहें जद काल के लिये मिलाये 
















रखता है। 

' संयोग विपरीत, य नित्य हैं। यह दो पदार्थों 
का चह सम्बन्ध है जिस कारण एक ः समवेत (अंन्तव्यप्ति) 
रहे । सम्पूर्ण अशों मे, गुण या कर्म 
सम्रवाध नित्य हे जी पल हे हु 
में; सामान्य, व्यौक्तियों में; तथा विशेष नित्य 

सरबन्ध दै हि 
द्र्व्यं मे रहते हैं। इस प्रकार 
धागों में कपड़ा, गताव के फूल में लाल हैंग, वहते हुए पानी,में गति, 


भिन्न-भिन्न स्त्री-पुर्षों में सामान्य धर्म मैनुष्यत्व! और एक जीवाएमा 
में उसका धम विशेष! समवेत हैं। _.- ३2202. 


संयोग दोधिथक वस्तुओं का अनित्य ट है, जो एक यां 
दोनों के कभ से उत्पन्न दोता है ( जैसे, दो।हर्वों का आपस 'में मिल 
जाना ) | इसके विपरीत, ससवाय सम्बन्ध फित्य होता है। सम्पूर्ण 
सदा अपने अंशों में विद्यमान रहता है! गुर्णा या कम सवदा, अपने 
आधार-द्रव्य से सम्बंद रहता है। जेसे, घड़ा जवतक बना रहता है 
तबतक भिन्न-मिन्न अवयवों में विद्यमान रहता है। उसी तरह जत्र 
तक फूल रहता है, तवतक रंग उसका साथ नहीं छोड़ता । इस प्रकार 
सम्पूर्ण का अश के साथ, गुण या कर्म का द्रव्य के साथ, सामान्य 
का व्यक्ति के साथ ओःर विशेष का नित्य द्रव्य के साथ जो सम्बन्ध 
है, वह , किसी वाद्दरी कारण से उत्पन्न नहीं होता, उनमे स्वत. 
विद्यमान रहता है। ऐसे सम्बन्ध को “अयुतर्तिद्ट! कहते हैं। ऐसे 
अयुतसिद्ध पदार्थों का नित्य आन्तरिक सस्वन्ध द्वी 'समवायः 
कहलाता है। यह सम्बन्ध उन्हीं दो' पदार्थों मे होता है जिनमे कम 
से कम एक दूसरे के बिना नहीं रह सकता। संयुक्त पदार्थों का 
सम्बन्ध 'पाररपरिक होता है। जैसे, कलम कागज से सयुक्त है तो 
फायज भी कलम से संयुक्त है। परन्तु समवाय सम्बन्ध में यह बात 


नहीं होती । -जैसे, शकर में सिठास समवेत है, इसका अथथ यह नहीं, 


कि सिठास मे शकर समवेत है । * 


| 


श्श्ड 
७) अभाव 














ऊपर छ पदार्थों का हो चुका के अभाव वह पदार्थ हे 
जो उपयु क्त्‌ किसी पदाथ न अन्दर नही सकता । अत. यह 
सातवाॉ पदाथ माना जाता है | अभाव का आजूत्व अस्वीकार नहीं 
किया जा । रात मे जो ध आकाश की 
की ओर देखते हैँ तो उसमे से का नहीं होना 
वैसे द्वी निश्चित रूप से माल ॥ होता है जैसे चन्द्रमा या तारों 
का होना। अतण्व वैशेषिक इम्ाव को भी एक प कि थे मानता है । 
कणाद ने पदार्थों की सूची से म्रिभाव का नाम-निर्देश रहीं किया है 
इससे कुछ लोग समभमने है यिये छ ही पदार्थ मानन)|के पक्ष मे 
थे। परन्तु वेजेपिक-सृत्र मे हि जगह अभाव का प्रमेय रूप हि उल्लेख 
पाया जाता है। इसके अभि्रिक्त प्रशस्तपाद-भाष्य मे ( जी वैशेषिक 
दर्शन का प्रामाणिक अन्य $ ) अभाव की सबिस्तर व्याख्या मिलती 
है। इन वातों से सूचित हता है कि छ' भाव पदार्थों के अतिरिक्त 
सातवोॉ पदाथे अभाव! भी वैशेपिक महर्षि कणाद के स्वीकृत था & । 


अभाव दो प्रकार का होता हे--(१) संसर्गाभाव और (२) 
अन्योग्याभाव | संस्गभाव का अध है किसी एक वस्तु का दूसरी 
वस्तु भे अभाव | जेसे, अप्नि में शीतल्ता का 
अमाव । इसका सांकेतिक रूप होगा--कः में 'ख! 
नहीं है । अन्योन्याभाव का अथ है. एक वस्तु का दूसरी वस्तु नहीं 
होना । जैसे, अप्नि जल नहीं है । इसका सांकेतिक रूप होगा-- का 
खत! नहीं हे । 

संसर्गाभाव तीन प्रकार का होता है-- (१) प्रागभाव (२) 
ध्यंसाभाव (३) श्रत्यन्ताभाव ॥ । 

% देखिये वेशेषिक सूत्र ११६।४, ६॥११-१० 

| देखिये भाषापरिच्छेद और मुक्तावली १२, तकसापा ए० २६, तके- 
_ संप्रह एू० ८६, तकॉस्त अध्याय १, 

१७ 






अभाव क्या € ? 


प्रभाव के प्रभेद 


श्श््प 


किसी कायद्रव्य ( जैसे घड़ा | धत्ति के पूव में जो उसका 
अभाव था, वह 'पआ्रागभाव? कहलाता है ।[नैसे, कुम्हार मिट्टी से घड़ा 








आगभाषव 







अभाव अनावि 4 वत्तमान था।व जब घड़ा बन गया तब उस 
अभाव का अर 
कहा जाता है) 


किसी है कार्यद्रव्य के नष्ट हैं जाने'पर जो उसका असाव 
हो जाता है व ध्वंसाभाव कहलाता हैऐ। जो घड़ा वन कर तेयार हुआ 
अली । है चह कभी फूट भी जै' सकता है। जब घड़ा फूट 

॥॒ जाता है, तब हृ॒टे हुए कड़ों में घडे का अस्तित्व 
नहीं रहता, अर्थात्‌ उसका अभाव हो जातादहि। यह अभाव ध्वंसाभाव 
है। यह अभाव घढ़ा फूटने के समय से उत्तैन्न होता है। इस अभाव 
का कभी अन्त नहीं हो सकता, क्योंकि अग वह घट्टा सचमुच टूट 
गया तो फिर वहों घड़ा तो लोट नहीं सकता । इसलिये ध्वंसामाव 
सादि ओर अनन्त माना जाता हे। 


भाव पदार्थों के साथ यह बात समान्य रूप से लागू होती है कि 
जिसकी उत्पत्ति होती है. उसका नाश भी दोता है। अभाव पदार्थों 
के सम्बन्ध में इसका उल्टा नियम लागू होता हे । अर्थात्‌ एकवार 
जो अभाव उत्पन्न होता है वह फिर नष्ट नहीं हो सकता,। जो घड़ा 
सचमुच टूट गया हे ठीक वही घड़ा फिर नहीं वन सकता | इसलिये 
उस घडे का ध्वंस ( नाश ) होने से जो अभाव उत्पन्न हुआ है 
घह अनन्त हे । ., 


दो वस्तुओं में त्रेकालिक (भूत वत्तमान और भविष्यत्‌ ) 
सम्बन्ध के अभाव को अत्यन्ताभांव कहते हैं। जेसे, वायु में रूप 
का अभाव । यह प्रागभाव ओर ध्वंसाभाव दोसनां 
से मिन्‍न है । प्रागसाव उत्पत्ति से पृवकाल का 


) 


धत्यन्ताभाव 


+ 


र्श६ 


होता है । ध्वंसाभ ः के अनन्तर काल का । परन्तु 
अत्यन्ताभाव किसी विशेष काल को लेकर नहीं होता, वह शाश्वत 
(सवकालिक) वना रहकौहे। न तो क लक उत्पत्ति होती है, न 
कभी उसका विनाश हक्ताहे। इस तह अत्यन्ताभाव अनादि 
आर अनन्त होता हे । 
ससर्गासाव का अथ 
अभाव । अन्योन्याभाव 
भेद्‌। ज 


शत्योन्यासाव ञ 
7 
॥। 













अथ हे दो वस्तुओं का पारस्परिक 
एक वस्तु दूसरी वस्तु से मिन्‍न द्ोती 
अथ यह होता है कि पहली वस्तु 


में असाव हे, अर्थात्त्‌ घट 'पढः हीं 
अभाव अन्योन्याभाव कहलाता है । 

संसर्गाभाव दो वलुओं के संस (सम्बन्ध) का अभाव है। 
इसलिये इस अभाव का उल्टा होगा दोनों वस्तुओं का संसग 
होना । इसके प्रतिकूल अन्योन्याभाव का अथ है एक वक्षु का दूसरी 
बस्तु के रूप मे अभाव | इसलिये इस अभाव का उल्नटा होगा दोनों 
वस्तुओं का तादात्म्य (ऐक्य) होना। निम्नोक्त उदाहरणों से यह 
बात स्पष्ट हो जायगी । खरहे को सींग नहीं होती,” बालू मे तेल 
नहीं होताः--इन वाक्यों में खरहे ओर सींग मे, वाल ओर तेल मे, 
सम्बन्ध का अभाव सूचित किया गया है। इन वाक्यों का उल्टा 
होगा--खरहे को सींग होती है? बालू से तेल होता है |” अब ये वाक्य 
लीजिये--“गया घोड़ा नही होता!, 'घड़ा चाद्र नहीं है? इन वाक्यों 
से गधे ओर घोड़े का, घडे ओर चादर का, भेद प्रकट होता है। 
इन वाक्यों का उल्टा होगा-'गधा घोड़ा है, 'घडा चादर है? | इस 
तरह हम देखते हैं कि ससर्गाभाव सम्बन्ध (०४४००) का अभाव 
है, अन्योन्याभाव तादात्म्य ( [0000८9 ) का अभाव है। अत्यन्ता- 
भाव की तरह श्रन्योन्‍्याभाव भी अनादि और अनन्त होता है। 


४5० 









३ सृष्टि और 

भारतीय दशन के अनुसार यह संसार # समस्त भोतिक जगत ) 
एक प्रकार का है: जो जीवों की उन्नति ओर भुक्ति के 
*चा गया हैं। भोरतीय दशन का यही 
वेशेषिक में भी विद्यमान 





संसार के सभी का्यद्रव्य चार प्रकार [, परमाणुओं (पृथ्वी, जल 
तेज ओर वायु ) से बनते हैं । इसलिये वापिक मत को परमागुवाद 


पाश्चात्य परमाग़ुवाद भोतिकवाद ()४०४४ए भा७॥)) के सिद्धान्त 
को लेकर चलता है| इसके अनुसार अनादि काल से अनन्त दिक्‌ 
( 999८६ ) में अश्वंख्यों परमाणुओं के भिन्न-भिन्न 


प्राच्य भौर ग हे हु 
दिशाओं से घूमने के कारण उनके आकस्मिक 
पाश्चात्य परमाणु ,. .. 2 
है संयोग के फ्लस्वरूप यह संसार बनता ओर बदलता 
घाद में भेद । 


रहता है। परमाणुओं की गति को निर्धारित करने- 
वाली कोई चेतन शक्ति नहीं है। जड़ परमाणु स्वतः घुणाक्षरनयाय 
से एक साथ मिल जाते हैं ओर फिर अलग हो जाते हैं. । उनका 
नियासक कोई चेतन पदाथ नहीं वरन अंध प्राकृतिक नियम है । 
वैशेषिक का परमाणुवाद आध्यात्मिक सिद्धान्त पर अवलस्बित 
है। इसके अनुसार परमाणुओं की गति का सूत्रधार ईश्वर है जो 
जीवों के अहचुृ्ट के अनुसार कर्मफत्न का भोग कराने के लिये 
परसाणुओं की क्रियाओ को प्रवत्तित करता है। उसी की इच्छा से 
& देखिये, पदाथ घमसंप्रद ( छए० १६-२३ ), न्यायकंदुक्ली ( घू० <०- 
४५४, कुसुमांनत्ति २, तख्वचिन्तासणि (२) 


सूद्टि और प्रलय हो < शब्दों में यों कहा जा सकता ह 
कि यह विश्व मानों >ित्र राष्ट्रहे जो एक बुद्धिमान्‌ सम्राद्‌ 
की इच्छा से इस प्रका, ,चालित और नियन्त्रित द्योता है कि , 
इसमें सभी नागरिकों के अपनी अपनी स्वतंत्रता और दायित्व के 
साथ अपनी मोन्‍नति ओर श्यात्म-विकास करने का 
यथेष्ट अबसर मिलता है | हे 

वेशेषिक का |द जगत्‌ के उसौं भाग की. ' व्याख्या 
करता है जो अनित्य है <भात जो किसी समय मे उत्पन्न ओर 










विनष्ट ता है। जगत्‌ के नित्य पदार्थों (आकाश, 
दिक्‌, औल, मन; आत्मा आर भौतिक परमाणु) 
की सैस्ष्टि होती हे न संहार। अतएवं परमागणु- 
बाद के द्वारा जिस रष्टि ओर प्रलय की व्याख्या होती है उसकी 
परिधि से वे बाहर दें केचल कार्यद्रव्य ( (207070५५8 रवि ) 
अनित्य होते हैं। है| परमाणुओं के सयोग से जो कायद्रव्य 
बनता है वह दयणुत कहलाता है। इसी तरह अणुओं के सयोग 
से कार्यद्रव्यों की उत्पत्ति और उसके विच्छेद से कायद्॒व्यों का 
विनाश होताहै। इन्हीं अनित्य दव्यों की सृष्टि ओर लय का 
क्रम वतलाना परमाणुवाद का उद्देश्य है । 
दो परमाणुओं का प्रथम संयोग हयणुक कहलाता हैं। तीन 
इुयणुकों का सयोग ज्यण॒ुक या त्सरेण कहलाता है । वैशेषिक- 
मतानुसार यह सुक्ष्मतम कार्यद्रव्य है. जो दृष्डिगोचर हो सकता है। 
परमाणु या इंयणुक इससे भी सूक्ष्म होने के कारण प्रत्यक्ष नहीं हो 
सकते । उनका ज्ञान अनुमान के द्वारा होता है | 
समस्त भौतिक जगत्‌ और उसके कार्यद्रव्य चार प्रकार के (पृथ्वी, 
जल, तेज और वाद के) परमाणुओं के दयणुकों ज्यगुकों तथा उनके 
वृहत्तर सयोगों के परिणाम हैं। परमाणुओं की 
जगव का सूत्र तु था कर्म के फ्लस्वरूप ही उनके सयोग होते 
हैं। इस कर्म या गति का कारण क्‍या है ? जगतू में जो क्रम या 


वेशेणिक का 
प्रसाणुवाद 


श्र 


व्यवस्था देखने में आती है उसकी " 
है ! वेशेषिक इस प््न का जो उत्तर देता है वच्चप॑च्षेप में यों है--जगन्‌ 
में पस्माएुओं के सयोगजन्य' भातिक क भी हैं और शरीर, 
इन्द्रिय, मन. बुद्धि ओर अहंकार से युक्त जुवात्मा भीहें।ये दिक्‌ 
काल ओर आकाश में अचस्थित कार्य-कारयूँ की खत खला से वे हुए 
हैं। जीवात्मा अपनी बुद्धि ज्ञान और कम [फि अनुसार मुख या दु.ख 
का भोग करते है । पुण्य का फल सुख आग पाप का फल दुःख होता 
हँ। इस तरह जीवात्माओं के सुख-दुःख वे बल प्राकृतिक नियमों के 
अधीन नहीं, वल्कि कसफल के नियर्मोर मी आश्रित 6। इस 
नियम का सारांश हें--जेसी करनी, बेस सरनी । प्राकृतिक काये 
कारण के नियम का सारांश हँ--विना कार के कोई काय नहीं हो 
सकता । कम फल का नियम हैं--जो जस करई सो तस फल चाखा 7 
वैशेषिक के अनुसार सृबष्चि ओर सहार्ोंक्ी प्रक्रिया यों ह-- 
सुष्टि ओर संदार के कर्ता महेश्वर हैँ । वे ही जैखितल विश्व के स्वामी 
या शासक हैं। उन्हींकी इच्छा से संसार की खुष्टि 
होती है, उन्हींकी इच्छा से प्रलय द्वोता ह8ै। वे जब 
चाहत्ते हैं तव ऐसा संसार वन जाता दे जिसमें सभी जीव अपने- 
अपने कर्मानुसार मुख-दुःख का भोग कर सके । जब उनकी इच्छा 
होती है तव वे इस ज्ञाल को समेट लेते हैं । यह स्रप्टि ओर लय का 
प्रवाह अनादि काल से चंला' आता हैं। इसलिये किसी सृष्टि को 
प्रथम सृष्टि नहीं कह्य जा सकता प्रत्येक ऋ्वृष्टि के पूथ लय की 
अवस्था रहती है, आर प्रत्यक्त लय के पृ स्रष्टि की | सष्टि का अथ 
है पुरातत क्रम का ध्वंस कर नवीन का निर्माण करना। जीवों के 
प्राकत्तन कर्म (पुराक्षत पाप और पुण्य) को ध्यान में रखते हुए ईश्वर 
नव झष्टि की रचना करते हैं। जव वे सख्ष्टि-रचनचा का संकल्य करते 
हूं सच जीवात्माओं के अच्ष्टानुसार उनके सोग-साथन बनने लगते 
है ओर जीवात्माओं के अच्प्ट उन्हें ( जीवों को ) उस दिशा ने पवृत्त 
फरने लगते हैं.। वायु-परमाणुआ के संयोग से (हुक, ज्यजुक आदि 







प्रकार की जा सकती 


ध 












सृष्टि सौर ईश्वर 


र६३ 


रूपों मे ) वायु-महाभूत पर “हपत्ति होती है जो नित्य आकाश में 
निरन्तर प्रवाहित होने दैगता है । इसी तरह, जल-परमाणुओं के 
सयोग से जल-महाओते है उत्पत्ति होती है जो वायु मे अवस्थित 
होकर उसी के द्वारा प्रवाहिए होने लगता है। इसी तरह पृथ्वी के 
परमाजुओं से पृथ्वी का म ूत उत्पन्न होता है ओर तेज परमाणुओं 
मे गति उत्पन्न होने से तेज हे बनता है) ये दोनों जल-महाभूत 
मे अवस्थित रहते है। तद्ननुर ईश्वर के अभिध्यान मात्र से विश्व 
का गर्भस्वरूप अक्माण्ड-उत्पा हो जाता है, जो पार्थिव और तैजस 
परमाणुओं का वीजरूप है । ह ब्रह्माण्ड को ब्रह्मा या विश्वात्मा जो 
अनन्त ज्ञान वेराग्य ओर फँध्य के भडार हैं सचालित करते हैं। 
अर्थात्‌ वे इस प्रकार चक्र छुते ६ कि पुराक्ृत धर्म और अघम के 
अनुसार जीवों को सुख-दुहै का सोग होता रहता है। यह सारा काम 
ईश्वर की इच्छा से होता 

सृष्टि का चक्र चहुकुदिना तक चलता रहता है। परन्तु यह 
अनन्त काल तक तो जहूी नहीं रह सकता। जिस तरह दिन भर 
कठिन परिश्रम करने के उपरान्त रात में हम 
विश्राम करते हैँ, उसी तरह एक सृष्टि मे नाना 
योनियों में भ्रमण करने आर सुख-दढु ख भोगने के उपरान्त जीवो को 
थोड़ा सा विश्राम करने का अवकाश मिल जाता है। यही प्रत्लय की 
अवस्था हे । जिस तरह दिन के बाद रात होती है, उसी तरह रूृष्टि 
के बाद प्रलय होता है । इस रृष्टि-लय के क्रम को 'कल्प” कहते हैं । 
एक कल्प के वाद दूसरा कल्प होता है, दूसरे के वाद तीसरा। यह 
सिलसिला वरावर जारी रहता है । अपने यहाँ के अधिकाश आस्तिक 
दशेनों का यही सत है । यह ससार अनित्य है और कभी न कमी 
इसका लय होगा ही। यह वात दृष्ठान्त के द्वारा समझी जा सकती 
है। मिट्टी के घड़े कुछ दिनो मे नष्ट हो जाते ढैं। इसी तरह पहाड़ 
भी जो मिट्टी के बने हे कभी न कभी नष्ट हो जायगे। जिस तरह 
कुए और तालाब सूखते है, उसी तरह कभी न कभी समुद्र भी सूख 








सृष्टि औौर प्रलय 


जाय॑ंगे। जिस प्रकार दीपक बुक । (उसी प्रकार कभां न कभी 
सूर्य का प्रकाश भी बुक जायगा | 
संसार का प्रलय इस क्रम से छुति है--जब समयानुसार 
अन्यान्य जीवात्माओं की तरह विश्वार्द त्रह्म भी अपना शरीर छोड़ 
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देते हैं, तब महेश्वर [कीसंहार करने की इच्छा होती 
तय झा कंस. है। उनकी इच्छा वें। साथ ही जीवों के अद्ृष्ट 
अपने काय से विरत हो जाते हैं ( कुछ | काल के. लिये लुप्त हो जाते हैं) 
ओर उनके शरीर ओर इन्द्रियों के प/भाणु बिखर कर अलग-अलग 


हो जाते हैं। इस प्रकार शरीर और 
केवल प्रथकू-प्रथक्‌ परमाणु रह जाते है।॥ इसी प्रकार प्रथ्वी-महाभूत 
के परमाणुओं में विक्षोभ उत्पन्न हो जाव १ है ओर इनके विच्छिन्न 
हो जाने से महाभूत विल्ीन हो जाता है (इस तरह क्रमशः प्रथ्वी, 
जल, तेज और वायु - ये चारों महाभूत $ शीन हो जाते हैं। संसार 
के समस्त काय-द्रव्य, शरीर ओर इन्द्रियों, बैब तिरोहित हो जाते हैं। 
केवल चार भूतों ( एथ्वी, जल, तेज, बायु | के परमाणु, पॉच नित्य 
द्रव्य ( दिक्‌ू, काल, आकाश, सन और आत्सा ) तथा जीवात्माओं 
के धर्माधमंजन्य भावना या संस्कार-मात्र बच जाते हैं. ( जिनको 
लेकर फिर अगली सृष्टि बनती है. ) । 

सृष्टि का क्रम यों माना जाता हे-वायु>जलन्ऊेएथ्वी->तेज । 
परन्तु प्रलय का क्रम' इससे भिन्न हे । अर्थात्‌ प्रथ्वी>जल->तेज-> 
वायु । जीवात्मा नित्य भाने गये हैं.। प्रलय में केवल शरीर का नाश 
होता है, आत्मा का नहीं # | 

४, उपसं हार 

न्‍्यायद्र्शन की तरह वैशेषिक भी वस्तुवादी ( (१९४॥४४८ ) है। 

यह ईश्वर के साथ-साथ अनेक जीवात्माओं तथा परमाणुओं का 
अस्तित्व भी स्वीकार करता है । इस तरह यह ईश्वरचादी (9०५४०) 

# सृष्टि और अलय का सदिस्तर वर्णन अशस्तपादाचाय के पह़ार्थ-घर्म- 

संग्रह में पाया जाता है; जिधका आधार पौराणिक जान पढ़ता है। 


हि का नाश हो जाने पर 





है 


र६५ 


" शणशभोध्मं०) है । यह सभी प्रत्यक्ष 
परमाणुओं के संयोग का परिणाम समानता 
है। किन्तु नित्य परमार ओं के पारस्परिक संयोग से जो रृष्ठि 
उत्पन्न होती है, उसका झाधार नेतिक ( )४०७| ) माना गया है। 
जीवात््माओं के अच्प्टानुशार ही उन्हें कमफल भोग कराने तथा 
' अन्ततः उन्हें अपना स्परूप ज्ञान कराने के निमित्त द्वी ईश्वर सृष्टि- 
रचना या संहार करता है | न्याय ओर वैशेपिक ईश्वर को रूष्टिकत्तां 
भी मानते हैं ओर साथ ह औलाथ जीवात्माओं की रतंत्र सत्ता भी 
स्वीकार करते, हैं। चेंतन्य की वे आत्मा का आकरिसिक या ओपाधिक 
गुण मानते हैं. (आवश्यर/ धर्म नहीं)। यहाँ कुछ कठिनाइयों उपस्थित 
होती हैं। यदि चैतन्य हात्सा का स्वाभाविक धर्म नहीं है तो फिर 
उसे त्रिषयों का अनुभ.| केसे होता है ! इसी तरह वेशेषिक के ईश्वर 
भी संसार और जीवाधाओं से परे हैं जो लोग मोक्ष का अर्थ 
ईश्वर-सायुज्य हैं, उनकी धार्मिक भावना की सन्तुष्टि ऐसे 
ईश्वर से नहीं होती 


ह।ते हुए भी अनेकवा- 
वस्तओं को भिन्‍न-भिन 

















चैशेपिक दर्शन की महत्त्वपूर्ण देन है पदार्थों का वर्गीकरण ओर 
परमाणुवाद | यह भाव ओर अभाव-पदार्थों के भेद की समीक्षा 
करते हुए, दोनों को यथार्थ या वास्तविक समभता है। भाव-पदार्थो 
में भी सत्ता ओर वृत्ति का अन्तर किया गया हैं. । जो देशकाल में 
वर्तमान रहे वह सत्ता (2.8927८०) है । जिसका देशिक (9009) 
था कालिक ([९८7०:५) अस्तित्व नहीं है, वह दृत्ति (5प्रभं५९०८०९) 
है। द्रव्य, गुण ओर केम, ऐसे भाव-पदा्थ (?0भंधर८ ढांपं258 ) हँ 
जिनकी सत्ता होती है । 


सामान्य, विशेष और समवाय भाव-पद्ाथ होते हुए भी सत्तावान्‌ 
नहीं हैं अर्थात्‌ वे किसी द्रव्य, गुण या कर्म की तरह देश-विशेष और 
काल-विशेष में नहीं रहते । इसलिये उनमें सत्ता ( एरांधट०8 खघ 
गृ7० &. 502८० ) नहीं, केवल बृत्ति ( उठ ) मात्र है । 


श्द्द 


वैशेषिक पदाथों का जो ! रंता है, वह उतना 
आध्यात्मिक नही जितना व्यावहारिक है #आतध्यात्मिक दृष्टि से 
जैनमत का वर्गोकरण ( जीव ओर अजीब १ अथवा. सांख्यमत का 
वर्गीकरण ( प्रकृति ओर पुरुष ) अधिक सहचीन जान पड़ता है। 
वैशेपिक मत में जड़ परमाणु; जीवात्मा 
पद्ाथ, द्रव्य के अन्तर्गत चले आते हैं. 
विशेषता है कि इसमे ज्ञ यत्व ( (00ए४ 









पूरी तालिका तेयार की गईं है । 
वैशेषिक परमाणुवाद वह कोरा लो 
जल, तेज ओर वायु के कर्णों से सारा स॑ 
इसकी अपनी विशेषता है। इसी तरह यह 
सम्पूर्ण जड ओर चेदन जगत्‌ को भोतिक आं के सयोग का 
फ़ल मात्र सानता है। वैशेषिक सन और आत्म का प्रथक्‌ अस्तित्व 
मानता है। यह परमाणुवाद का ईश्वरवाद के ञाथ समन्वय करता 
है । ईश्वर सृष्टिकर्ता ओर कमफलदाता के रूप मे स्वीकार किये गये 
है, परन्तु परमाणुओं या जीवात्माओं के कर्ता के रूप में नहीं । 
वेशेपिक के ईश्वर सबनियामक है, सवस्नप्टा नहीं । ' 


प_तकवाद भी नहीं जो 


५ 
सांझ्य दर्शन 


१ ॥ पय-प्रवेश 


साख्य दर्शन के रचित हैं महपि कपिल । साख्य अत्यन्त 
प्राचीन मत है। उसकी प्राशीनता इसी वात से सिद्ध होती है कि 
0 ककार को श्र्ति ः » पुराण आदि समस्त पुरातन ऋतियों 
इस ,भैचार-धारा की भलक दिखाई पडती है। 
सांख्य दशन का मूलत-धर् हे कपिल का तत्त समास | यह अत्यन्त 
ही संक्षिप ओर सारगशिति है। अत. साख्य शास्त्र का सम विस्तार- 
पूवेक समभाने के लिखे उन्होंने साख्य-सृत्र नामक विशद्‌ अ'थ की 
रचना की । इसत्तिये सांख्य-दश्शन 'सांख्य प्रवचन” नाम से भी 
प्रसिद्ध है। इसे 'निरीश्बर सांख्य” भी कहते है, क्योंकि महर्षि कपिल 
ने ईश्वरवाद की स्थापना नहीं की है। प्राय उनका विचार था कि 
ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध नहीं किया जा सकता। योग दशन में 
ईश्वर का प्रत्तिपाइन किया गया है। अत उसे 'सेश्वर-सांख्य? 
कहते है। 
महर्षि कपिल की शिष्य-परम्परा में आसुरि ओर पत्चशिखाचाय 
के नाम विशेषत उल्लेखनीय ह। उन्होंने सांख्यद्शन पर सरल 
टीकाग्रन्थ लिखे थे, परन्तु वे काल के गम में 
विलीन हो गये आर अब उनका कुछ पता नहीं 
चलता | उनके बाद साख्यद्शेन पर जो सबसे प्राचीन और प्रामा- 
शिक पा&छ्यम्र थ मिलता है वह है ईश्वर ऋष्ण की साख्य-कार्रिका | 
इसके अतिरिक्त,_ गोडपाद का साख्यकारिका-आष्य, बाचस्पति की 







प््ल्4 


सांख्य का साहित्य 


की 


१६८ 
तक कौमृदी, विज्ञान मिश्लु का छांख्य । 
सांख्यद्शन के महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है । 

सांख्य” नाम की उत्पत्ति कैसे हुई #ह अज्ञात है। कुछ विद्वानों 
का मत है कि इसका सम्बन्ध 'संख्या'है। है और इस दर्शन का यह 
नाम इसलिये पड़ा है. कि इसमे तत्त्व) की सख्या निर्धारित की गई 
है &। दूसरा मतयह है कि 'सख्या” का अथ है 
सम्यक्‌ ज्ञान ओर सी अथ में यह दर्शन 'सांख्य” 
कहलाता है |। न्याय-वैशेषिक की $(ह सांख्य दर्शन का भी उह्दे श्य 
है सभी दुखों से मुक्ति पाने के निमिह तत्त्वज्ञान की प्राप्ति। इसमें 
आत्मा के बिपय में जितना उच्च कोए का विचार किया गया है 
उतना प्रायः वेदान्त को छोड़कर और कि) दर्शन मे नहीं। इसलिये 
आत्मविषयक सम्यक्‌ ज्ञान के अथ में पी नाम समीचीन जान 
पड़ता है। सांख्य दशन द्वेतवार ( 00०77 ) का प्रतिपादन करता 
है। जहाँ न्याय और वैशेषिक अनेक पौषेथो-परमाणुओ, सनो, 
आओर आत्माओं--की सत्ता स्वीकार करता हैं, वहाँ साँख्य केवल दो 
मूलतत्त्व मानता है--भ्रकृति ओर पुरुष | इनका क्या स्वरूप है. अर 
इनसे सृष्टि का कैसे विकास होता' है इसकी विवेचना आगे 
की जायगी | १2 9०५ * 4 जि 9१४५७ 
, - २, सांख्य दशनके सिद्धान्त 
० (/) कत्तायवाद . |* €०्यकु 4 ५०करी 4/ 
सांख्य दशन का मुख्य आंबार है सत्कायवबाद। प्रश्न यह है कि 
काय की सत्ता उसकी उत्पत्ति के पूष कारण में रहती हैं या नही। 
& संख्यां प्रकुवते चेव, प्रकृतिंच प्रचक्षते । 


तत्वानिच चतुदिशंत्‌ तेन सांख्याः प्रकीत्तिताः | | 
है “-सहाभारत | 










| भाप्य ओर साख्यधार भी 
४८ 


सांख्य का अर्थ 






१ 


१ नहि सांख्यात पर ज्ञानम । 
“-- गीता | 


]. देखिये, सांख्य-कारिका और तस्व-कौमुदी ८ा&, सांख्य-प्रवचन-साष्य 
3|११३-२१, अनिरुद-दैत्ति १।११३-२१ । 


२६६ 
ध्याय-पैशेषिक ओर घोड़ हि फ्त्तरदेते है--नहीं । उन्तके अनुसार 
जब तक 
स्माग, चेशेपिक 


सी कारण के द्वारा काय का प्रा्टर्भाव 
झोर बोद दशन नही होता गा वतक उसको कोई सत्ता नहीं सानी जा 
का भसत्‌कामंपाद | “दे उत्पत्ति के पूर्व ही कार्य की सत्ता 
विद्यमान ब फिर उत्पन्न होने का अथ दी 
क्‍या रह जाता है ! और निभत्त कारण का प्रयोजन ही क्‍या रह 
जाता है! यदि मिट्टी मे ले ही से मोजूद था तो फिर कुम्हार 
को मेहनत करने ओर 'चाक घुतनि की क्‍या जरूरत ? इसके अलावे 
यदि काय पहले ही उपादान #ीरण में मौजूद था तो फिर हम कारण 
ओर फाय का सेद किस आर पर करते हैं ? सि्टी और घड़ा दोनों 
के लिये एक ही नाम का गय्रोग क्‍यों नही करते ? मिट्टी का लोदा ही 
घड़े का काम क्यों नही।हिता) यदि यह कहा जाय कि दोनों मे 
(मिट्टी ओर घड़े में) आर/र (7०४7) को लेकर भेद है, तब तो यह 
स्वीकार करना होगा कि [हि ' मे कोई वस्तु (विशेष आक्रति) ऐसी है. जो 
कारण में नहीं थी, अर्थात्‌ काय चास्तविक रूप से कारण मे विद्यमान 
नहीं था| यह सिद्धान्त ( अर्थात्‌ फाय अपनी उत्पत्ति से पूत्रे कारण 
मे विद्यमान नहीं रहता है ) असत्‌ कायवाद” कहलाता है. । 
सांख्य असतकायवाद का खण्डन करते हुए सतकायवाद' का 
अतिपादन करता है। इसके लिये ये युक्तियाँ दी जाती हँ-* 
हक (१) यदि कारय वस्तुत. कारण में अवियमात्त रहता 
हो उसे तो किसी भी प्रयत्न से उसका आविर्भाव नहीं 
लिये घुक्तियो होता । क्या बालू से तेल निकाज्ा जा सकता है ! 
या आकाश को मधकर मक्खन तेयार किया जा 
सकता है? तिल को पेरने से तेज् निकलता है, क्योंकि तिल में पहले 
ही से तेल मौजूद है. | चह विशेष अबस्थामे (जेसे कोल्हू मे पेरने पर) 
प्रकट होता है। इसलिये निंमित्त कारण का कास इतना ही है कि 
वह उपादान कारण में अप्रत्यक्ष रूप से वत्तमान काय को प्रत्यक्ष कर 
दे। दूसरे शश्ुं मे, कर्ता के व्यापार से जिस काय की उत्पत्ति होती 
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है 
श्ध्द 










; भाप्य ओर साख्यत्ार भी 


तक कौमदी, विज्ञान मिश्लु का साख्य ग्रव्ते: 
सांख्यद्शन के महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है । 

सांख्य” नाम की उत्पत्ति केसे'हुई 

का सत है कि इसका सम्बन्ध संख्या? 

नाम इसलिये पड़ा है कि इसमे तत्तवों| की संख्या निर्धारित की गई 

है &। दसरा मत मे है कि सख्या! का अथ है 

सम्यक ज्ञान ओर /सी अथ में यह दशन 'सांख्य” 

कहलाता है (। न्याय-बैशेषिक की है (ह सांख्य दशन का भी उद्दे श्य 

है सभी ढुखों से मुक्ति पाने के निमि$। तत्त्वजञान की आप्ति। इसमें 

आत्मा के विपय में जितना उच्च कोहरे का विचार किया गया है. 

उतना प्रायः वेदान्त को छोड़कर और दशन मे नहीं। इसलिये 

आत्मविषयक सम्यक्‌ ज्ञान के अथ में (!ख्य' नाम समीचीन जान 

पड़ता है । सांख्य दर्शन देतवार ( 004 ) का प्रतिपादन करता 

है। जहाँ न्याय और वैशेपिक अनेक पौषर्थों-'परमाणुओं, मनो, 

आर आत्माओं-- की सत्ता स्वीकार करता ४, वहाँ साँख्य केवल दो 

मूलतत्त्व मानता है--प्रकृति ओर पुरुष | इनका क्या स्वरूप है. ओ,र 

इनसे सृष्टि का केसे विकास होता है इसकी विवेचना आगे 

की जायगी। वि 8 भा 4७९०५ (7३७ ७७ 
, - » २, साख्य दशनके सिद्धान्त 

हे (?) सत्कायवाद ९०१५ ५३८०१ 

सांख्य दर्शन का मुख्य आंधार है सत्कायबाद | प्रश्न यह हैं कि 

काय की सत्ता उसकी उत्पत्ति के पूच कारण में रहती है या नही। 

& संख्यां प्रकुतते चेच, प्रकृतिंच प्रचक्षते । 
तत्वानिच चतुर्विशंव तेन सांज्याः प्रकीत्तिताः । 


!ह अज्ञात है। कुछ विद्वानों 
है और इस दर्शन का यह्‌ 















सांख्य का अर्थ 
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“-सहाभारत | 


१ नहि सांख्यात पर ज्ञानम्‌ | 
+- गीता | 


| देखिये, सांख्य-कारिका और तस्व-कोमुदी 5६, सांख्य-प्रवचन-माष्य 
३|१ १२-२१, अनिरुद्द-ढेत्ति १॥११३-२१ 














स्याय-वैशेषिक ओर बौद्ध उत्तर देते हँ--नहीं। उनके अठुसार 


ता  ज # € 
म्याय, वेशेपिक रा कैसी कारण के हारा काय का प्राहभाव 
सहा शा ० 5 8 9 
घोर बौद दर्शत  * वितक उसकी कोई “सत्ता नहीं सानी जा 


सकती | त्पत्ति के पूर्व रू 
का असत्कायवाद जम जैदे उत्पत्ति के पृ ही काय की के 
चमान थे) तब फिर उत्पन्न होने का अथ दी 


क्या रह जाता है ” और 
जाता है? यदि मिट्टी मे घड़ा 
4 


कारण का प्रयोजन ही क्‍या रह 
ु ले ही से मौजूद था तो फिर कुम्हार 
को मेहनत करने और चाक घुआीने की क्या जरूरत ? इसके अलावे 
यदि कार्य पहले ही उपादान करण मे मौजूद था तो फिर हम कारण 
ओर कार्य का भेद किस आईर पर करते है. ? मिट्टी और घडा दोनों 
के लिये एक ही नाम का योग क्यों नहीं करते ? मिद्टी का लोंदा ही 
घड़े का काम क्यों नहीं।रिता? यदि यह कहा जाय कि दोनों मे 
(मिट्टी और घडे में) आदर (8०77) को लेकर भेद है, तब तो यह- 
स्वीकार करना होगा कि की" में कोई वस्तु (विशेष आकृति) ऐसी है जो 
कारण में नहीं थी, अर्थात्‌ कार वास्तविक रूप से कारण में विद्यमान 
नहीं था । यद््‌ सिद्धान्त ( अर्थात्‌ काय अपनी उत्पत्ति से पूत्र कारण 
मे विद्यमान नहीं रहता है) असत्‌ कार्य वाद” कहलाता है । 
सांख्य असनकार्यवाद का खण्डन करते हुए सतकायबाद का 
प्रतिपादन करता है! इसके लिये ये युक्तियों दी जाती हैँ - 
:8भाँगि[ह०- ००४६ ्द्ष ु में अवधि 
+कत् हि कर्म (१) यदि काय वस्तुत कारण भें द्यमान रहता 
$ पर उसके तो किसी भी अथत्न से उसका आविर्भाव नहीं 
लिप थक्तिया होता। क्या बालू से तेल निकाला जा सकता हे 
लय थुक्ति 2 
या आकाश को सथकर मक्खन तयार किया जा 
सकता है ? तिल को पेरने से तेल निकलता है, क्योंकि तिल मे पहले 
ही से तेल मौजूद है । वह विशेष अवस्थामे (जैसे कोल्हू मे पेरने पर) 
प्रकट होता है। इसलिये निंमित्त कारण का काम इतना ही हैं कि 
वह उपादान कारण में अप्रत्यक्ष रूप से वत्तेमान काय को प्रत्यक्ष कर 
दे । दूसरे शं मे, कर्ता के व्यापार से जिस कार्य की उत्पत्ति होती 


| 


२७० 


है वह वस्तुत' अभिव्यक्ति मात्र है. « (्‌ ॥ देखने में आता है. कि , 
किसी खास काये का श्रादुर्भाव खास कार्र/श से ही दोता है । जैसे, 
दही. जब बनेगा तब दूब ही से और तेल/ जच निकलेगा तब बीज ही 
से । मिट्टी से दही नहीं वन सकता और न,पत्थर से' तेल निकल 
सकता है । इससे सूचित होता है कि/ वशेष काय विशेष कारण मे 
(पहले ही से) मौजूद रहता है। नहीं त। किसी भी कारण से किसी 
भी काय की उत्पत्ति होना संभव हो 4 वैसी हालत मे तेली को तेल 
तेयार करने के लिये तित् या सरसों की जरूरत नहीं पड़ती, वह 
चाहे जिस चीज से (मिट्टी या कंकड़ 
केवल समर्थ कारण से ही अभीष्ट 
इससे यह सिद्ध होता हे कि काय सूक्ष्मरूपरे अपने कारण मे विद्यमान 
था । अर्थात्‌ काये उत्पन्न होने से पृ्षे आठ हर अवस्था में रहता है । 
(४) यदि काय सचमुच कारण में अजियमान रहता तो इसका 
अथ यह होता कि असत्‌ से सत्तू की उत्पत्ति शिती है (अर्थात्‌ शुन्य से 
किसी वस्तु का श्रा्ुर्भाव हो जाता है) जो सवंधा असंभव है । (५) 
बस्तुत. काय कारण से भिन्न नहीं, किन्तु अभिन्न 'है । एक ही वस्तु की 
अव्यक्त और व्यक्त अवस्थाओं को हम क्रमशः कारण कार्य के नाम 
से पुकारते हैं । सूक्ष्म दृष्टि से देखने पर कपडा अपने धागों से प्रथक्‌ 
वस्तु नहीं है और न ठेवुल अपनी लकड़ी से भिन्न है। मिट्टी का घडा 
वस्तुतः मिट्टी ही है ओर पत्थर की मूत्ति वस्तुतः पत्थर ही। 
इन सब वातों से सांख्य इस निष्कष पर पहुँचता है कि कार्य 
अपनी अभिव्यक्ति से पूच भी कारण में विद्यमान रहता है | इसी 
सिद्धान्त को सत्कायवाद कहते हैं । 266 
ध्यो० सक्युयवाद के दो रूप हं-- (१) परिणासवाद और (२) 
५ इिचर्ववाद । प्रथम सत (परिणासवाद) के अनुसार, काय की उत्पत्ति 
कार्यवाद के. की अथ है कारण का सचमुच रूपान्तरित होना । 
हो रुप ५०4०. जैसे दूध का परिणाम दही है, मिट्टी का परिणाम 
घड़ा है। यहाँ दूध ओर मिट्टी के वास्तविक रूपान्तर ' 
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या कार हान स॑ हा दहां या घडे' का प्रादुर्माव होता है। यह साँख्य 
का सत है। छ्वितीय मत (विवत्तंवाद) अद्वैत वेदान्त का है। उसका 
कहना है कि कारण सें | या रूपान्तर परिलक्तित होता है. 
वह वास्तविक नहीं, एक आभास मात्र है। जब रस्सी देखने से सॉप 
का आभास होता है ते। रम्सी|तिथा्थत, सॉप में परिणत नही हो जाती । 
रसी में केवल सॉप की मात्र होती है, सॉप की सत्ता उसमे 
नहं। आ जाती । उसी प्रकार |प नाना विकार हमें परिलक्षित होते हैं 
वे श्रम या आभास मात्र है। [थार्थत' ब्रह्म का रुपान्तर नहीं होता। 
वह शाश्रत रूप से एक सा धैना रहता है। फिर भी हसें वह नाम- 
रुपात्मक जगत के रूप में द/रलता हुआ सा मालूम पड़ता है। इस 
भत के अनुसार काये कप्णि का वास्तविक रूपान्तर नहीं, बल्कि 


बिवत्ते (॥०००४7००८०)शत्र द्वे है 5०% ०भथ। वै+७ (37063 « 
(९ )7ति और उत्तके तीन गुण॒& 


सांख्य परिणामवाद ( यथाथ विकार ) का सिद्धान्त मानता है । 
, है, सिद्धानल अन्तत एक ऐसे मूल उपादान पर ले जाता है जिसका 
कु ॥७ ५००९४ ध्एु विकार यह सारा ससार है। ससार की सभी 
सप्तार का मूल हन्कियों 
रण ही ग चस्तुण--शरीर, इन्द्रियों, मन, बुद्धि समेत-- 
कायद्रव्य है जो कतिपय उपादानों के सयोग से 
उत्पन्न होते है । यह जगत्‌ कायकारणों का सन्‍्तान या भवाह है, 
अत' इस शखला का सूल कारण होना आवश्यक है। यह कारण 
क्या है ? यह कारण आत्मा या पुरुष नहीं साना जा सकता क्योंकि 
वह वास्तव मे न तो किसी वस्तु का काय होता है न कारण । इसलिये 
ससार का कारण आत्सा या चैतन्य से इतर वस्तु (जड़ पदाथ)--में 
94 ० न्यायः े ५ 
हृढना होगा । चार्वाक, वोढ, जेन, तथा न्याय-बेशेषिक सततों के 
अनुसार प्रथ्वी, जल, तेज ओर वायु के परमाणु ही समस्त सांसारिक 
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& देखिये, कारिका और कौमुदी ३। १० | १६, प्रवचन भाष्य और 
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श्ड्र 


| वात से सहसत नहीं 


कार जेंसे सूक्ष्म तत्त्तों 
ज्ञ सकती । अतएव हमें 


विधयों के कारण-स्वरूप हूँ । परन्तु सांख्य 
होता | उसका कहना है कि मन, चुद्धि, 
की उत्पत्ति भौतिक परसाझुओं से नहीं 
ऐसा सूल कारण खोजना चाहिये जि ्॒ष्से केचल स्थृूल पदार्थों 
( जैसे सिंद्ठी, पानी, पेड़, पहाड़ ) की ही /रत्पत्ति संभव नहीं हो, वरन 
सूक्ष्म तत्त्व ( जैसे मन, बुद्धि, अहकार 4 की सी उत्पत्ति हो सके। 
ऐसा देखा जाता है कि कारण काय के! अपेक्षा सूक्ष्म और उसमें 
व्याप्त रहता है। इसलिये संसार व: मूल कारण ऐसा होना 
चाहिये जें। जड़ होने के साथ ही सक्ष्म॑तिसृक्ष्म हो, जो अनादि, 
अनन्त और व्यापक रूप से जयत्‌ के पदोर्शों का कारण हो, जिससे 
समस्त विपय उत्पन्त होते रह सके । इस | मूल कारण को सांख्य 
दर्शन अकृृति? कहता है। यह सभी विषय, का मूल कारण है। 
झतः यह स्वयं अनादि है । | 
समस्त विषयों का अनादि मृल-ल्रोत| होने के कारण यह 
प्रकृति नित्य और निरपेक्ष हें, क्योंकि सापेनज्ष ओर अनित्य 
पदार्थ जयन्‌ का सूल कारण नहीं हो सकता। मन, चुद्धि और अहंकार 
जैसे सूक्ष्म कायों का आधार होने के कारण अकृृति एक गहन, अनन्त ' 
आर सूल्मातिमृ कम शक्ति है जिसके द्वारा संसार की खुष्टि ओर 
लब॒ का चक्र-अवाह भिरन्‍्तर चलता रहता है । 

संसार का सूलभूत सृक्ष्म कारण प्रकृति हैं, यह इन युक्तियों के 
वल पर सिद्ध किया ज्ञाता हे-(१) संसार के समस्त विपय--चुद्धि 
८ इसे लेकर पृथ्वी पचन्त-देश काल से परिच्छिन्न 
की चुकियाँ ( सीमित दी और कारणापेक् ('पृथ॑वत्तोीं कारण पर 
निभर ) होते हैं। इसलिये उनका मूलभूत कारश ' 

अपरिच्छिन्तद ओर निरपेत्ष होना चाहिये । (२) संसार के समस्त 
विषयों का यह सामान्य धरम है कि वे सुख दुःख या मोह (उदासीनता) 
उत्पन्न करते हैं। इससे सूचित होता है कि उनके हल त कारण में 
भी ये तीनों गुण मौजूद रहने चाहिये। (३) सभी कार्य'ऐसे कारणों 

















इसी तरह, प्रल भोतिक पदाथ परमाणुओं में लीन 
हो जाते हैं। परमाणु शु॒#तर्यों मे लीन हो जाते हैं। इसी तरह सभी 
वस्तुएं अव्यक्त प्रकृति ,त्र' लीन हो जाती हैं। इस प्रकार अन्त में 
एक निरपेक्ष नि'सीम वगरपक मूल कारण बच जाता है जो आत्मा 
के अतिरिक्त संसार क्री सभी वस्तुओं को अपने में अन्तर्हित कर - 
कर लेता है | सम्पूर्ण अनात्म ( जड़ ) जगत्‌ के इस सूक्ष्म कारण 
को खाख्य में अकृृति, प्रधान; अव्यक्त आदि नाम दिये गए हैं । 
प्रकृति किसी कारण का काय नही है । वह स्वय होती है। यदि 
मूल प्रकृति का भी कारण कल्पित क्रिया जाय तो पुन' उस कारण का 
भी कारण कल्पित करना पड़ेगा, इस प्रकार अनवस्था प्रसग 
( 4047706 २०४7९८७४ ) आ जायगा। कारय-कारण की श्र खला में 
हमे कहीं न कहीं जाकर तो रुकना ही पडेगा। जहाँ जाकर हम 
रुकेगे ओर कहेंगे कि यह आदि कारण है, वहीं उस आदि कारण को 
सांख्य परा या मृला भक्ति # के नाम से पुकारता है । 

सत्त्व, रज और तम, इन्ही तीन गुणों से प्रकृति वनी हे। इन 
9१५० / ०२०० ५ प्रकृति है । 
सस्व, रज॑ और पीन गुणों की साम्यावस्था काही नाम अक 
तमोगुण 0०७ | शैण क्यादई ” यहाँ गुण का अर्थ धर्म नहीं । 
प्रकृति का विश्लेषण करने पर हम उसमें तीन प्रकार 
२: फेक न भाष्य १| ६७-६८, १ । ७६-७७, ६ । ३६ 


था 24 ६५ ॥#7९2 टुमा॥० 5 






2 
ह 0४०१ नै) | 8 ८० 
















न द्रव्य पाते हैं । 
तम, चे मूलद्रव्य 
कहलाते हैं कि थे 


४ सेत्त, रत आर 
५ ये “गुण” इसलिये 


मन” सास त्रियुण है । 
“ति के उयादान तत्त्व 


न 


» अंण अत्यक्ष नहीं देखे जाते। उनके कैमयों ( सांसारिक विपयां ) 
- की देखकर उनका अनुमान किया जाता द है काय-कारण का तादात्म्य 





कक सम्बन्ध रहता है। इसलिये विपय-रूपी कार्यों 
८ पर्स 44००8 का स्वरुप देखकर हम का स्वरूप अनुमान 
करते हं। संसार के विपय--सृल््म बुद्धि से 

लेकर स्वूल पत्थर, लकड़ी पर्नन्त-में बीए गुण पाये जाते हैं 

जिनके कारण वे छुल् दुख या मोह उत्पन्न करे वाले होते हूं । एक ही 


वस्तु एक के सन में सुख, दूसरे के मन से दुःख ओर तीसरे के मन 

आओंदासीन्य भाव की सृष्टि करवा है । जैसे, एक ही संगीत से 
रासक का आनन्द, वीमार को कष्ट, ओर मैस को हफ या वियाद 
कुछ भी नहीं होता । वह्दी जज का फैसला एक पक्ष के लिये आनन्द- 
दायक, दूसरे पक्ष के लिये कष्टदायक और गर लोगों के लिये कुछ भी 

होता। वही नदी सर करने वाले के लिये आनन्द की वस्ठ 

इबनेवाले के लिये सत्यु-स्वरूप है और उसमें रहने वाले जानवरों 
के लिये साधारण वस्तु हैं । कार्य का गण कारण में वत्तमान 
रहता हं। इससे यह सूचित होता है कि विययों के मूल कारण में 
साय छल् छुख आर मह के तत्त्व विद्यमान हेँ।ये तीनों तत्त्व 
क्रमशः सत्त्वमुण, रजोगुण आर तमोगुण कहलाते हैं। थे ही तीनों 
झुण प्रकृति के भृत् तत्त्व हेँ जिनसे संसार के समस्त चिपय 
घनते ' 


का परत 9 उप कला नतएक्काल जब गुण झदइ के कई अर्थ होते हैं--धर्त, ढोरी, सब री । 


सत्यगुण लघु, प्रकाशक रे (आनन्दरूप ) होता है । 

ज्ञान मे जो न होता है, हा न्द्रिये विपय-आहिता 
होती है, वह सब सक्त्वगुण 

बुद्धि, तेजह्फा प्रकाश, दपण या 

शज्ष्ति आदि सभी सच्त्वगुणु के काये हैं। इसी 








सत्तगुण का स्वरूप 










जेसे, अग्निज्वाला या 
के कारण होता है। इसी 


जाने ) का दृष्डान्त मिलता 
ऊपर उठता ) वह सब स्त्व 


_क होता है । यह स्वय चल होता है. 
करता है| यह चल (गतिशील) 
०७ या का हुप के के'/साथ-साथ उपष्टम्भक ( उत्तेजक ) भी 
!६ होता 7(। रजोगुण के कारण ही हवा बहती है, 
इन्द्रियाँ विषयों की तरफ दोडती हैं ओर मन चचल हो उठता है। 
सत्त्व ओर तम दोनों स्वत निष्क्रिय होते है । वे रजोगुण की सहायता 
से ही प्रवत्तित या चलायमान होते हैं। रजोगुण दु'खात्मक होता 
है । जितने तरह के दुःखानुभव (शारीरिक क्लेश या मानसिक कष्ट) 
होते हैं, वे रमोगुण ही के काय हैं। 
तसोगुण गुरु (भारी ) ओर अवरोधक ( रोकनेवाला ) होता 
है। यह सत्त्वगुण का उलटा | यह प्रकाश का आवरण करता है। 
"री ०म४/०७ 54 यह रजोगुण की क्रिया का अवरोध भी करता है. 
>वरमोगुण के 
46० जिसके कारण वस्तुओं की गति नियन्त्रित हो 
। है। यह तत्व जड़ता और निष्क्रियता का प्रतीक है। इसी के 
कारण बुद्धि तेज आदि का प्रकाश फीका पड़ने से मूखंता या 
अन्धकार की उत्पत्ति होती है। यह मोह या अज्ञान का जनक है। 
यह क्रिया की गति अबरोध कर निद्रा, तन्द्रा या आलस्य उत्पन्न 
करता है । यही अंबसाद या ओऔदासीन्य का कारण है । सत्त्वगुण 


जोगुण क्रिया का प्र 


हि वस्तुओं को भ॑ 


3. का खवरूप रक्त ( लाल ), और 
गकि काला) कल्पित किया गया है । 
“परूपर-विरोध भी है क्लीर सहयोग भी । वे सबेदा 
दूसरे से अविच्छेय झुते हैं। उनमे केवल एक ही 

स्वतः (चिना शेष दो की सहायता से)-कोई कार्य 
उत्पन्न नहीं कर सकता। जिस प्रकार तेल, बत्ती 
आर आग, इन (४3 भिन्न-भिन्न और विरुद्ध 
वस्तुओं के सहयोग से ; जलता हैं, उसी प्रकार 
पन्न-भिन्न गुण विस्द्ध-कोटिक होते हुए भी पारस्परिक सहयोग से 
सांसारिक विषयों को उत्पन्न करते हैं। [इस तरह, संसार की छोटी- 
बढ़ी, स्थुल-सुक्ष्म, सभी वस्तुओं न ये छ्वीनों गुण मौजूद रहते हैं । 
इनमें पत्येक गुण एक दूसरे को दवाने की कोशिश करता हैं। जो 
गुण अधिक प्रवल होता है उसीके अनुसाई वस्तु का स्वरूप निर्धारित 
दोठा है। शेष दो शुण उस वस्तु में गोण रूके से रहते हे! संसार में 
कोई भी वस्तु ऐसी नहीं जिसमें न्यूनाधिक परिसाण में इन तीनों 
दत्त्वों का सम्सिश्रण नहीं हो | उन्हीं शुणणों के अनुसार विषयों का 
थी भा बीच जग में किया जब देडइ हु ७ भनिए और टला 0)... 
तीनों शुण निरन्तर परिवत्तनर्शील हैँ। विकार या “परिणाम 
उनका स्वभाव ही है, इसलिये वे एक क्षण भी अविक्ृृत रूप मे नहीं 
शर्बा०४ छ।7:0:१*रहते |] गुणों भे दो तरह के परिणाम होते हैं । 
का रुूपान्तर 
प्रलयावस्था में अत्येक गुण दूसरों से खिचकर स्वत- 
अपने से परिश॒त हो जाता है, अर्थान्‌ सत्त्व सर्व में, रज रज में 
ओर तसम तम में परिंश॒त हो जाता है। इस ग्रकार का परिणाम 
 सरूप परिणाम कहलाता है। इस अवस्था में गुणों से कोई कारये 
उत्पन्न नहीं हो सकता, क्योकि वे प्रथक्‌-प्रथक्‌ रह कर छुछ नहीं कर 
सकते | जब तक गुण आपस मे नहीं सिलते ओर उनमे एक ग्रवल 
नहीं होदा तबतक्र उनसे किसी विपय की उत्पत्ति नही हा। सकती । 
रूृष्टि के पूतर तीनों गुण साम्यावस्था में रहते हैं अत वे अस्कुटित 






अब! 






श्छध 


पे स्क द्वोता है. कि चेंई 
प्रकार के दु'ख-ऊ शो; वे 







रूप से ऐसे अव्यक्त पिंड रूप में रहते हैं" 


गज सावयवब हैं. 
परिणाम तब उत्पन्न होता हे जब गुणों में से एक भवर्ती हन-+६ हैं), इस- 


विषयों की उत्पत्ति होती है । इस प्रकार का परिणाम विरूप परिर्णा ५ घन- 
कहलाता है । इसी से सृष्टि काआरस्भ होता है। पट ह 
2 


2७० ०४8 
पुरुष या आत्मा & 
ग#९ & (5 ९) हे ।दवेयि रवि ९, हि <्ण्थर4 


सांख्य दशेन का एक तत्त्व है प्रकृति, दूसरा तत्त्व हे पुरुष 
( आत्मा )| आत्मा का अप्तित्व निर्विवाद है। में हैँ? अथवा “यह 
मेरा है”--ऐसा प्रत्येक व्यक्ति अनुभव करता है और बोलता है। मैं? 
ओर 'मेरा/ ये सभी व्यक्तियों के सहज स्वाभाविक 
अनुभव है. जिनके लिये प्रमाण देने की आवश्यकता 
नहीं। वस्तुत कोई भी व्यक्ति अपना अस्तित्व 
अस्वीकार नहीं कर सकता, क्‍योंकि अस्वीकार करने के लिये भी 
वेतन आत्मा की आवश्यकता हे। इसलिये सांख्य का कहना है कि 
आत्मा ( पुरुष ) का अस्तित्व स्वयसिद्ध ( स्व॒त' प्रकाश्य ) हे और 
इसकी सत्ता का किसी प्रकार खण्डन नहीं किया जा सकता । 
जहाँ आत्मा के अस्तित्व के सम्बन्ध मे ऐकमत्य है वहाँ आत्मा 
के विपय में नाना मतन्मतान्तर हैँ। हक, चार्वाक 
हम हे ८०४८८? ीत्तिकबाद के अलुयायी ) स्थूल शरीर को ही । 
0०९. 2 आत्मा मानते है, कुछ लोग, इन्द्रियों को, कुछ लोग < 
को, कुछ लोग मन को । वोद्धमतावलम्बी 
प्रभृति कुछ दार्शनिक आत्मः को चैतन्य का प्रवाह सात्र समभते है । 
ब्याय-बैशेषिक तथा प्राभाकर मीमांसकों के अनुसार आत्मा एक 


#& देखिये, घेदार पा ४९-१६, कारिका ओर कौसुदी १७-२०, प्रवचन 
मे भौर इृत्ति (६९६॥ ११३८-६०, ९३ १-६८ 


पुरुष था भातश्मा 
का स्वरूप 








धर अवस्थाओँ में चेतन्य का. आधोर हो 
$“*/ विपरीत भाई मीमाोसकों का कहना है. कि आत्मा 
पर “9 ३ जो अंशततः अज्ञान के आवरण से आच्छादित 
पुर्खि*' दूसरे (जे हमें अपने विपय में जो ज्ञान होता है पह अधूरा 
नी तेकांगी रहता है। अ्रद्वेत वेदान्त का स॒त्त है. कि आत्मा श्ढ| 
” वन्य है। एक ही आत्मा सिन्न-भिन्न शरीरों में अवस्थित है यह 
हुद्ध-बुद्ध मुक्त और नित्य आनन्इस्वरूप है | इसलिये चेदान्ती 
के आत्मा को सबिदानन्द कहते हैं। ,' 

सांख्य मत के अनुसार, आत्मा (पुरुष ) शरीर, इन्द्रिय, सत 
ओर बुद्धि से मिन्न है। यह सांसारिक विषय नहीं है । मस्तिष्क; 
कल स्नायु-मंडल या अठुभव-समूह को आत्मा सममता 
भूल है। आत्मा वह- शुद्ध चेतनन्‍्य स्वरूप हैं जो 
सवदा ज्ञाता के रूप मैं रहता है, कभी ज्ञान का 
विषय नहीं हो सकता । यह चैतन्य का आधार-मूत द्रव्य नहीं, किन्तु 
स्वतः चैतन्य-स्वरूप है । चैतन्य इसका शुण नहीं, स्वभाव हे ।.सांख्य 
चैदान्त की तरह आत्मा की आननन्‍्द-स्वरूप नहीं मानता! आनन 
ओर चैतन्य दो भिन्न-भिन्न बातुए हूँ, अतएव उन्हें एक ही पदार्थ 
का तत्व मानना उचित नहीं। पुरुष या आत्मा केवल द्रृष्टा है जो 
प्रकृति की परिवि से परे और शुद्ध चैतन्य-स्वरूप है | उसके ज्ञान का 
प्रकाश सबदा बना रहता है। द्ॉ, ज्ञान के विषय बदलते रहते हैं । 
एक के बाद दूसरा विषय आता है। परन्तु आत्मा या चेतन्प के। 
प्रकाश स्थिर रहता है, वह नहीं वदलता। आत्मा में कोई क्रिया नहीं 
होती । वह निष्किय और अविकारी होता है। वह स्वय॑भू, नित्य और । 
' स्वव्यापी सत्ता है, जो सभी विषयों से अछूता ओर राग-हेष से रहित 
( है। जितने कर्म या परिणाम हैं, जितने सुख या ढःख हैं, वे सभी प्रकृति 
ओर उसके [विकारों (जैसे शरीर, मन, बुद्धि आदि) के धर्म 


. आत्मा को शरीर, इन्द्रिय, मन या बुद्धि समझ ४ ! सरासर भ्रम 
8.2... के 
जब ऐसे अज्ञान के कारण पुरुष-अपने को शरीई या इन्द्रिय (अ े 


[झारप्ता निध्य झौर 
सबध्यापी चेतन्य है 


२७६ ु 
भन या बुद्धि) पक] आभासित होता है कि बहु 
कम या परिवत्तन के प्रवाह मे पड़ के प्या प्रकार के दुःख-के शो के 
दलदल में फंस गया है । 

सांख्य में द्रष्ण पुरुष के अरितित्व को | 






युक्तियों दी या (१) संसार के रा सावयब हैं. 
०6 4२+०20८6 ५ ले आप 
हैक अर्ाद, अवध के संयोग से बेर है), इस 


लिये वे साधन-स्व॒रूप हैं. (अर्थात्‌ पुरुष 

प्राप्ति में सहायक हैं)। (२) ये पुरुष अ 
स्वरूप विपयों से सवंथा भिन्न हैँ। अर्थात्‌ विपयों की तरह जड़ जड़ 

अं,र सावयव नहीं हूं (क्योंकि ऐसा होने से वे भी किसी के सर. 
साधन वन जाते) | (३) सभी जड़द्रव्य किसी चेतन सत्ता के द्वारा 
ही नियन्त्रित हं।ते हैँ । जेसे, मशीन तभी काम करती है. जब उसकी 

गतिविधि का नियामक कोई कारीगर रहता है । इसी तरह, ० 
प्रकृति ओर उसके विकार विना पुरुषों की सहायता से सूष्टि-चना 
नहीं कर सकते | उनकी क्रियाओं का निर्देशक (चेतन पुरुष) होना 
आवश्यक है । (४) संसार भोग्यपदारथों ( सुख-हुःखों ) से भरा है। 

यदि कोई उनका चेतन भोक्ता (भोग करने वाला) नहीं रहे तो फिर 
उनका भोग कैसे संभव होगा । (४) जगत्‌ मे कम से कम कुछ पुरुष 
ऐसे हैं जो दु,खों के चक्र से मुक्ति पाने के लिये वास्तविक प्रयत्न 
करते हैं। सांसारिक विपयों के लिये यह संभव नहीं, क्योंकि वे 
स्वतः दुःख के कारण होते हैं, न कि उनकी निवृत्ति के। इसलिये 
दु'खसय जड़ जगत से परे, आत्मा या अशरीरी पुरुष हैं; ऐसा मानना 
आवश्यक है । नहीं तो मोक्ष, मुस॒ुक्ञता (मोक्ष पाने की इच्छा) ओर 
जीवन महात्मा इन सब शब्दों का कुछ अथ ही नहीं रह जायगा। 

पडता का मत है कि एक ही आत्मा सभी जीवों में व्याप्त] 
। अम आशा के. दे | सांख्य इस मत को नहीं मानता । उसका कहना 
किये यक्तियों. हैं. कि अल्येक जीव को प्थकूप्रथक्‌ आत्मा है । 
संसार में अनेक पुरुषों या आत्माओं का होगा इन 


के लिये प्रस्यण 


४० कमा, 
ध्‌ज9 










हे से सिद्ध होता हैं--(५०वचऊ व्यक्तियाँ के जनन- 
मरण में, ज्ञान और कस्न स्पष्ट अन्तर पाया जाता है । एक के 
जन्म (या सत्यु) हों, # सभी का जन्म (या झत्यु) नहीं हो जाता | 
एक के अंध या वह 5 होने से सभी अंग या वहरे नहीं हो जाते। 
यदि सभी के एके ही आत्मा का अस्तित्व 'होता तो एक के 
जन्म प॑ सबका जन्स-मरण हो जाता, एक के अंध-वधिर होने 
से सव #ध-चधिर हो जाते । परन्तु ऐसा नहीं होता । इससे सूचित 
होता हैं (कि आत्मा एक नही, अनेक हैं। (२) यदि सभी जीवों से 
एक/. आत्मा रहता तो एक से कोई क्रिया होने से सव मे वही 
“या परिलक्षित होती । परन्तु ऐसा नही होता । जब एक सोया हुआ 
रहता है तव दूसरा काम करता रहता है। जब एक रं।ता रहता है 
तव दूसरा हसता रहता है| इससे सूचित होता है कि आत्मा सिन्‍न- 
भिन्‍न हैं । (३) स्री-पुरुष जहों एक तरफ पशु-पत्षियां से ऊपर की 
श्रेणी मे हैँ वहाँ दूसरी तरफ देवताओं से नीचे की श्रेणी में है। 
यदि पशु, पक्षी, सनुष्य, देवता सभी से एक ही आत्मा का निवास 
होता तो ये विभिन्‍तताएं नद्दी होतीं। इन वातों से यह सिद्ध होता 
हैं कि आत्मा एक नहीं, अनक हूँ। ये आत्मा वा धुरुष नित्य द्वष्टा 
या बाता-स्वरूप रहते हैं। प्रकृति एक है, प्ररुष अनेक हैं। प्रकृति 
विषयों का जड़ आधार है; पुरुष उनका चेतन द्रष्टा हे। प्रकृति प्रमेय । | 


, पुरुष अ्रसाता है । 
है. एच मसावा है। ० सु फीड व्उन्म्थव 
(४) जयत्‌ की तचष्टि या विकतत हक 





प्रकतति ओर पुरुष के सयोग से छप्टि होती है । जब प्रकृति 
पुरुष के संसर्ग में आती है तभी सांसारिक विपयों की उत्पत्ति होती 
ब्भ २३ बे ७ 
है। प्रकृति ओर पुरुष का संयोग उस तरह का 


जतत्‌ की उर्पत्ति कई ०050 628 ५२ 3 
“अर साधारण संयोग नहीं हे जो दा भातिक द्रव्यों मे 





किलर 


& देखिये, कारिता और कोपमुदी २२-२४, प्रवचनभाष्य और चुत्ति १ 








(जैसे रथ ओर घोडे मे) दम एक विलक्षण प्रकार का 
सम्बन्ध हे । प्रकृति पर पुरुष का प्रभाव कर पढता है जेसा 
किसी विचार का प्रभाव हमारे शरीर पर | की दोन| का किसी 
तरह सम्त्रन्धथ नही होता तब तक ससार की स्तष्ि“भैहीं हो सकती। 
अक्रेला पुरुष खष्टि नहीं कर सकता क्योंकि वह जन हे | इसी 
तरह अफेली प्रकृति झ्लप्टि नहीं कर सकती क्योंकि कप है । 
प्रकृति की क्रिया पुरुष के चेतन्य से निरूपित होती हैं, तभी 
उद्गम होता है । अर्थात्‌ प्रकृति ओर पुरुष इन दोनों के लहर से 
ही विपय-जगत की उत्पत्ति होती ढै। यहा प्रश्त उठता है--अ्क्न्॒ि 
आर पुरुष तो एक दूसरे से भिन्‍न ओर विरुद्धधमक हैं। तव फिर 
उनका पारस्परिक सहयोग कैसे संभव है? इसके उत्तर में सांख्य 
कहता है--जिस प्रकार एक अंधा ओर लगडा, ये दोनों आपस मे 
मिलकर एक दूसरे की सहायता से जगल पार कर सनते हैं, उसी 
प्रकार जड प्रकृति ओर निष्क्रिय पुरुष, ये दोनों परस्पर मिलकर एक 
दूसरे की सहायता से अपना काय सम्पादित कर सकते है । प्रकृति 
दशेनाथ (ज्ञान होने के लिये) पुरुष की अपेक्ता रखती है ओर पुरुष 
कैवल्याओं (अपना स्वरूप पहचानने के लिये) प्रक्षत की सहायता 
लेता है ॥३.// 
सृष्टि के प्रव॑ं तीनों गुण साम्यावस्था में रहते हैँ । प्रकृति ओर पुरुष 
का संयोग होने से गुणों की साम्यावस्था मे विकार उत्पन्न हो जाता है, 
८० ०४ ग्गजुसे गुणक्षोम” कहते हैं । पहले रजोगुण जो 
डा या ह किंग स्वभावतः क्रियात्मक है, चलायमान होता हे । 
तब उसके कारण और ओर गुणों मे भी स्पन्दन होने लगता है । 
परिणाम-स्वरूप प्रकृति में एक भीषण अन्दोलन उठ जाता है जिसमे 
प्रत्येक गुण दूसरे गुणों पर आधिपत्य जमाना चाहता है। क्रमशः 
तीनों गुणों का प्रथकूकरण ओर संयोजन होता है ओर न्यूनाधिक 
अलुवातों मे उनके सयोगों के फलस्वरूप नाना प्रकार के सांसारिक 
विपय उत्पन्न शेते हैं । 


< 


रे सृष्टि 22 उ अप है। सचसे पहले 
ध्ध्ाव होता है। यह प्रकृति का प्रथम विकार - 
56 | बाह्य जगन्‌ की दृष्टि से, यह विराद चीज स्वरूप 
4 अतएव सहत्तत्व” कहलाता है। आध्यन्तारंक 








इृष्ठि से च-४ जो जीत्ों में विद्यमान रहती हे। वुद्धि के 
तिशेष | ओर अवधारण। चुद्धि के द्वारा ही ज्ञाता 
हम 
2० छत०३०४०४ ओर जब पदार्था का भेद विदित होता है। बुद्धि 
मन 


के द्वारा ही हम किसी विषय के सस्त्रन्ध में निर्णय 
करते हूँ । सत्त्तगुठ के आविक्य से बुद्धि का उदय होता है । बुद्धि 
का स्वाभाविक घधम है स्वतः अपने को तथा दूसरी वलुओं को 
प्रकाशित करना। साक्ष्विक अवस्था में धम्म, ज्ञान, वेराग्य और 
ऐश्वयें, थे सब गुण इसमे पाये जाते हैं। परन्तु तमोगुण से 
आच्छादित हो जाने पर इसमें विपरीत शुश--अव्मे ज्ञान, 
अआसक्ति (अवैराग्य) और अशक्ति (अनेश्वच)-आ जाते हैं । 

बुद्धि पुरुष था आत्मा से भिन्न हे क्‍योंकि पुरुष या आत्मा समम्त 
मंतिक हत्यों ओर गुणों से परे हैं। परन्तु भिन्न-भिन्न जीवात्माओं 
में जो ज्ञानादिक व्यायार होते हँ उनका आधार यही चुद्धि है। 
चह आत्मा से निकटतम होने के कारण उसके ( आत्मा के ) चेतन्य 
को प्रतिविम्दित कर उससे स्वयं प्रकाशयुक्त हो ' जाती ढे। इन्द्रियों 
आ[र मन्त का व्यापार बुद्धि के निमिच होता है, च॒द्धिका व्यापार 
आत्मा के लिय होता है! चुद्धि की सहायता से पुरुष अपना ओर 
मकृति का भेद समझ कर अपने यथाथ स्वरूप की विवेचना 


कर सकता है 
5 अहृति का दूसरा विकार हूं अहंकार । यह मद्दत्तत्व का 


5 सं? परिणाम है। में! और 'मेरा! यह असिसान का 
धर सी नत 
- भाव ही अहंकार हूं ।इसी आऋहंकार के कारण घुरुष 


#& देखिये, सांस्यलुत्र ?॥ ७१ 
पं देखिये, म्वरिका ३६-३७, संब्यसूत्र २। ४००४३. , 


2८३ 


सिथ्याश्षम में पड़कर अपने कीं ये | ( क्वाम करनेवाला ), काम 
(इच्छा करने वाला) अर स्वोमाए“च्तुओं का अधिकारी ) 
सममभाने लगता है।। पहले हमें इन्द्रियोँ के 
है.। तव मन उन पर चिचार करता है ओऔ रस नका स्वरूप निर्धारित 
करता है ( अर्थात्‌ यह विपर्य अमुक प्रकार कै-<)। फिर हम उन 
विपयों को आत्मस्रात्‌ करते हैँ ( अर्थात्‌ यह समममभे लगते हैं कि 
यह विपय मेरा? या 'ेरे लिये! है) और इस तरठे विषय का 
अपने साथ सम्बन्ध जुड जाता है।। यही अपने सम्बस्ब मे 'सैं! 
( अहम ) ओर विपयों के सम्बन्ध में मेरा! ( सम ) का भाव 
अहकार हैं। इस तरह जब अहंकार के कारण सांसारिक विष 
में अपनी प्रवृत्ति हो जाती है! तव हम नाना प्रकार के व्यवहारों में 
संलग्न हो जाते हैं। वतन गढ़ने से पू कुम्हार के मन में यह 
संकल्प उठता है--“अच्छा, में! बर्तन वनाऊ?” तब वह उस काये 
मे लग जाता है। यही अहंकार का भाव हमारे सभी सांसारिक 
व्यवहारों की जड़ है । 

अहंकार तीन प्रकार का माना जाता है-- (१) सात्तिक या 
बेकारिक जिसमे सत्त्वगुण की प्रधानता होती है (२) राजस या 

ण्छ् तय 








€ 
िव्टट५ तेजस, जिसमें रजोगुण की प्रधानता होती है, 


हक ओर (२) तामस या भूतादि, जिसमें तमोगुण 
की प्रंधानता होती है। सास्विक अहंकार से एकादश इन्द्रियों की 
उत्पत्ति होती है. (५ ज्ञानेन्द्रियाँ +- ५ कर्मेन्द्रियाँ + मन--इस तरह 
९१ इन्द्रियों होती हें.) | तामस अहंकार से पद्च तन्मात्रों की उत्पत्ति 
होती है.। राजस अहंकार सात्त्विक ओर तामस, दोनों अहंकारों 
का सहायक होता है. और उन्हें, वह शक्ति प्रदान करता है जिससे 
सात्त्विक और तामस विकार उत्पन्न होते हैं. । 
अहंकार से सृष्टि का उपयुक्त क्रम सांब्यकारिका में दिया 
- हुआ है, जिसे बाचस्पति मिश्र भी स्वीकार कतई हे है है, जिसे वाचस्पति मिश्र भी स्वीकार करते हैं. । ४8 किन्तु 


' ७ देखिये, कारिका और कोमुदी, २* 


बे क हैं। उनके अठुसार मन हीं 
प्रधान ह और अत. साक्चिक 
अहंकार से उत्पन्न बैक दीप दसो इन्द्रियों रातलस अहंकार के 
परिशान हे आर पत्च कलमात्र तामस अहंकार के। वेदान्त को सन 
वसा ही हई नंसा कति मिश्र का । 

पंच आाज्ेन्द्रियों या चुद्धीनियाँ ये हँ--तेत्र न्द्रिव ( ऑल) 


अवशन्द्रिय ( कान ) ब्ाणेन्द्रिय (नाक ) रसनेन्रिय (जार 





* मु 


हा श ५0 


जीभ ) 


८& >दजु.०++ व| और त्वचेन्द्रिय (चमड़ी) । इनसे कमरा, रूप: 
च्चु, बातन्ध्ियों 


पृ 
कब से £&.+- इांच्त, गनन, स्वाद आर स्रदाब्इन वियया का 
टन दादा है। थे सत्र अहंकार के परिणाम हे ओर पृन्ष के 


2 
ब्र 
| 
कि 


23: 


पुरुष की विषयसागेच्छा ही विपयों आर इन्द्रियों की च्लत्ति 
| कर्मेन्द्रियाँ इन अंगों रे अवस्थित हें-- मुख, हाथ; पैर 
मलद्ार ओर 'जननेन्द्रिय। इनसे ऋमश. च का 
सम्पादित होते हैं-- बा (बोलना), अऋहर (क्रिसी 
वस्तु को पकड़ना); गन (जाना) मलनि-सारण (मल बाहर करना) 
आर जनन (सन्तान चत्यत्न करना) । इन्द्रिण के जो बाह्य प्रत्यक्ष 
चिह हैं, नेसे आँख की पुतली, कान का छेद, वे वात्वचिक्त इन्द्रियाँ 
नहीं दें। इन्द्रियाँ वस्तुद: अप्रत्यक्ष शक्तियाँ है जो इस प्रत्यक्ष अवय्ों 
में रहती आर विययों का अहझ करती हैं। अवणव इन्द्रिय पत्यक्ष॒ 
नहीं; अनुमान की वर है? | 


मन आम्यन्तरिक इनल्द्रिय ह॑ जो कमन्द्रिय ओर ज्ञानन्द्रिय दोनों 


जप नर ग् 


अं, ट्रीव देता हू | मन हीं उन्हें अपने-श्पने विषयों में मेरित करता 
मीट कर धट शचाल ये « 

2(76 वध्या2०० ६ । मन चहुद ही सक्षम इन्द्रिय है; परन्तु चह 

क्ष्त्प््क्र्ज लिप पे बन ७ 

४. खावचव : एक ही साथ मिन्न-भिन्न इन्द्रियों 





& देखिये, अददत भाष्य २ । शै८ 
'5 देखिये, सांक्यघूत्र रा२३, कारिका भौर कौपुडी २६, सर । 


के साथ संयुक्त हो से कपम- ्व अहकार और बुद्धि, ये तीनों 
अन्त.करण हैं और ज्ञानेन्द्रियाँ तथा कं. पट ऐँ वाह्मय करण है। प्राण 
की क्रिया अन्त करण से प्रवर्ततित होती है. “करण वाह्य निद्रयों 
से प्रभावित होता है. | मन वाह्य निद्रय द्वारा ६ निर्विकत॒प प्रत्यक्ष 
का रूप निर्धारित कर उसे सविकत्प प्रत्यक्ष के ७५--० परिणत करता 
है| अहकार प्रत्यक्ष विषयों पर अपना स्वत्व जमाता है अर्थात्‌ 
पुरुष की उद्देश्य-पूत्ति के अनुकूल विषयों से राग और प्रतिकूल 
विपयों से टेप रखता है । बुद्धि इन विपयों का ग्रहण या त्याग करने 
का निश्चय करती है। तीन आश्यन्तरिक ओर दस वाह्य इन्द्रियों, ये 
मिलकर '“त्रयोदश करण” (तेरह साधन) कहलाते है । वाह्म इन्द्रियों" 
का सम्बन्ध केवल वत्तंमान विपयों से होता है, किन्तु आशभ्यन्तरिक 
इन्द्रियों का सम्बन्ध भूत, भविष्य ओर वत्तेमान, तीनों विपयों से 
होता है। छ_ #ि& कला 86 | पक लग, ०यूुना 
मन आर इन्द्रियां के सम्बन्ध में अन्य दशनों का सांख्य से 
मतभेद है। न्‍्याय-वैशेषिक के अनुसार मन एक नित्य परमाणु-रूप 
पदाथ है जिसके अवयव नही होते और इसलिये 
एक ही समय भिन्न-भिन्न इन्द्रियों के साथ उसका 
संयोग नहीं हो सकता | इसलिये हम एक ही समय में अनेक ज्ञान, 
इच्छाएं अर सकलप नहीं हू' सकते । सांख्यमतानुसार मन न तो 
परमाणुरूप है, न नित्य पद्ाथ है। वह प्रकृति का एक कार्यद्रव्य है, 
अत. उसकी काल-विशेष में उत्पत्ति भी होती है ओर नाश भी | इस 
मत के अनसार हमे एक ही क्षण में नाना ज्ञान, इन्छाएं ओर 
संकल्प हो सकते है, यद्यपि साधारणतः वे पूर्वापर क्रम से चलते है । 
न्याग्र-बैशेपिक केवल मन ओर पॉच ज्ञानेन्द्रियों को 'इन्द्रिय' मानता 
है और न्लानेन्द्रिया को महाभूतों से उत्पन्न समझता है । सांख्य 
ग्यारह इन्द्रियाँ सानता है. (१ मन +४ ज्ञानेन्द्रियाॉ+५४ क्मेन्द्रियों 
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११) ओर उन्त ४22 को अहंकार उत्पन्न समझता है। अन्यान्य 
दुशन अहंकार को प्रथक्की.च्य नही मानते । वेदान्त पंचप्राणों को 
स्वतंत्र मानता है, सां । उन्हें अन्तःकरण का काय मानता है + 

शब्द, स्पशे हि ओर गन्ध-- इन विपयों के सूक्ष्म तत्त्व 
तन्मात्र” कहलाते हैं। पॉचों विपयों के पॉच तन्मान्र होते हैं। ये 
कक ४०3 ._ मे सूक्ष्म होते हैं कि प्रत्यक्ष नहीं देखे जा 
सकते । अनुमान ही के हारा हमे उनका ज्ञान होता 

है। हाँ, योगियों को उन्तका प्रत्यक्ष ज्ञान हो सकता है। ' 


पंच तन्मात्रों से पंच महाभूतों का आविर्भाव होता है. । वह इस 
प्रकार से । (१) शब्द्तन्मान्र से आकाश की उत्पत्ति होती है (जिसका ! 
०240 ६४८०पाण शब्द कान से सुना जाता है)। (२) स्पर्श- 
मदाएदत्  पच्मात्न और शब्दतन्मात्र के योग से वायु की ० 
उत्पत्ति होती है. (जिसके गुण हैं. शब्द और स्पश )। (३) रूप- 
तन्‍्मात्र ओर स्पर्श-शब्द-तन्मात्रों के योग से तेज या अम्रि क्री 
उत्पत्ति होती है (जिसके गुण हैं शब्द, स्पश और रूप)। (४) रस- 
तन्मात्र ओर शठ्द-स्पश-रूपतन्मात्रों के योग से जल की उत्पत्ति होती + 
है (जिसके गुण हैं शब्द, स्पशे, रूप और रस) । (५) गन्धतन्सात्र 
आर शब्द-स्पश-हूप-रस तन्सात्रों के योग से प्रथ्वी, की उत्पत्ति होती ८ 
है (जिसमे शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध “- ये पॉचो गुण पाये जाते 
हैं) । आफाश, वायु, तेज, जल, पृथ्वी, इन पच महाभूततों के विशेष 
गुण हैं क्रश शहद, स्पशे, रूप, रस ओर गन्व । जिस क्रम में इनके 
नाम यहाँ दिये गये हैं, उसमें प्रत्येक परवर्त्ती से पूथवर्त्तों के गुण भी 
सम्मिलित हो जाते हैं, क्योंकि उनके तत्त्व एक दूसरे से मिलते हुए 
आंगे बढ़ते है | & हि 
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प्रकृति से लेकर पंच महाभूतों की जरेजक्ञ तक जो विकास की 
धारा चलती है उसके दो रूप होते हैं--(१) प्रैत्ययसमे या बुद्धिसगे 
कद दो रुप “रे (२) तन्मात्रस्ग या भौडिक सर्ग। प्रथम 
अवस्था मे बुद्धि, अहंकार और *कऋाद्श इन्द्रियों 
का अविर्भाव होता है | द्वितीय अवस्था में पच तन्मात्रों, पचमहाभूतों 
आर उनके चिकारो ( कायद्रव्यों ) का प्रादुभाव होता है। तन्सात्र 
( सामान्य व्यक्तियो के लिये ) अग्रत्यन्ञ और अभोग्य होने के कारण 
अविशेष' (विशेष प्रत्यक्ष धर्मों से रहित) कहलाते हैं। भौतिक तत्त्व 
ओर उनके परिणाम विशेष धर्मो से युक्त ( अर्थात्‌ सुखद, दु खद या 
सोहप्रद) होने के कारण विशेष” कहलाते हँ। विशेष या विशिष्ट 
द्रव्य तीन प्रकार के होते हँ--(१) स्थूत्न महाभूत (२) स्थूल्न शरीर 
(३) सूक्ष्म शरीर (लिंग शरीर) | स्थुल शरीर पंचभूतों से निर्मित है । 
( कोई कोई स्थृूल-शरीर को चार द्वी भूतों से निर्मित सानते है, कुछ 
लोग एक ही से )। चुद्धि, अहकार, एकादश इन्द्रियों और पंच 
तन्मात्रों के समूह को सूक्ष्म शरीर कहते हैँ। स्थूल शरीर सूक्ष्म शरीर 
का आधार है, क्योंकि केवल बुद्धि, अहकार ओर इन्द्रियोँ बिना 
भौतिक आधार के काम नहीं कर सकतीं। वाचस्पति मिश्र स्थूल और 
सूक्ष्म, ये दो प्रकार के शरीर मानते हैं। किन्तु विज्ञान भिश्ु एक 
तीसरे प्रफार का शरीर भी मानते हैं, जिसे 'अधिष्ठान शरीर” कहते 
हूं। जब सूक्ष्म शरीर एक स्थूल शरीर से दूसरे मे जाने लगता है, 
तब चही अधिष्ठान-शरीर इसका अवलस्बन होता है. । # 
सष्टि का इत्तिहास क्‍या है, सानों चौबीस तत्त्वों का खेल है जी 
प्रकृति से भारम्भ होता है ओर पचभूतों से समाप्त होता है। त्रयोदश 
करण ओर पंचतम्मात्र बीच की अवस्थाएं हैँ। परन्तु यह खेल सिफ 
अपने ही लिये नही होता । इसके दशक या साक्षी पुरुष होते हैं जो 
इसका आनन्द उठाते हैं। संसार न तो परमाणुओं के अन्धाधुन्ध 
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संयोग का फल है, न शुद्ध दिए-काये शक्तियों का निरथंक परिणार 
है। सृष्टि एक विशेष प्रयोजन से होती है। इसका उठे श्य है नेतिव 
था आध्यात्मिक उन्नति का साधन होना। यदि आत्मा सत्य है ते 
पुण्य-पाप कर्मों और सुख-दुःख के भोग मे सामझरय होना आवश्यक 
है। यह संसार पुरुष के आध्यात्मिक जीवन की उन्नति का साधन है | 
यहाँ कुछ विरोधामास सा जान पड़ता है, क्‍योंकि संसार तो पुरुष के 
लिये वंधन-स्वरूप माना जाता है, फिर यह उसकी मुक्ति का साधन 
केसे कहा जायगा ? इसके उत्तर में सांख्य का कहना है कि प्रकृति 
का जो सांसारिक विषयों के . रूप से विकास होता है 'उसीसे पुरुषे| 
का अपने अपने धर्माधम का सुख-दुःख भोग करना सभव होता 
परन्तु आकृतिक विकास का चरम लक्ष्य हे पुरुषां की मुक्ति । संसोर 
में घासिक आचरण-युक्त जीवन बिताने से ही पुरुष को अपने स्वरूप 
का यथाथ ज्ञान हांता है। यह स्वरूप कया है. ओर इसका ज्ञान केसे 
होता है, इसका हम आगे विचार करेगे । पुरुष के ससर्ग से प्रकृति 
का विकास कैसे होता है, यह नीचे 308 जाता है-- 


प्रकृति 
हत्‌ ( बुद्धि ) 
अर अहकार.. ही #ैव्पबिल्स 
हम 


| हर ०2 (4 - 
मन ,पचन्नानेनिद्रय प्च कम्रन्द्रिय पच तन्सात्र..., 
जाडव॑ 28४५०४०७. लिी०४ ०एएुपटओड:. |. अलियोधप 
फ्छ 02 त 
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सांख्य का ज्ञान-विपयक सिद्धान्त भुख्यततः उसके द्वत 
शरलिव है, सांख्य केवल तीन प्रमाण ( यथाथ ज्ञान के साधन ) 


23 | 
गर0 ०20... समानता हे--पत्यक्ष) अनुमान और शब्द । अन्यान्य 
० पं ४००न॑ प्रमाण, जेसे उपसान; अथपित्ति, अनुपत्रव्धि-- 
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स्वतन्त्र अ्रमाण नहीं माने गये हैं।.- उनको इन्हीं तीनों के अन्तर्गत 
सन्विविष्ट कर लिया गया है। पर 
९्श्टसी विपय के यथाथ निश्चित ज्ञान ( अर्थपरिच्छित्ति ) को 
५ अमा' कहते है। जब आत्मा का, चैतन्य बुद्धि सें ्रतिविम्बित दोता 
पंप (६६६८ दै तब ज्ञान का उदय होता है। सांख्य दशेन में 
बुद्धि को भी जड तत्त्व माना गया है। चैतन्य 
केवल आत्मा ( पुरुष ) का धर्म है। किन्तु आत्मा को स्वतः विपयोँ 
का साक्षात्कार नहीं होता। यदि ऐसा होता तो हमे सबंदा सब 
विपयों का ज्ञान रहता क्‍योंकि जो आत्मा हममें हैं वह किसी स्थान- 
विशेष में सीमित नहीं, किन्तु सबंव्यापी है। आत्मा को बुद्धि मन 
ओर इन्द्रियों के सहारे विपयों का ज्ञान होता है। जब इन्द्रियों और 
सन के व्यापार से बिपयों का आकार चुद्धि पर अकित हो जाता है. 
ओर बुद्धि पर आत्मा के चैतन्य का प्रकाश पड़ता है, तब हमें उन 
विपयों का ज्ञान होता है । 
प्रमा ( यथा ज्ञान), की उत्पत्ति तीन वस्तुओं पर निर्भर 
होती है-- (३) ।म्रमाता (जानने वाला पुरुष ) (२) प्रमेय ( 
०००४ <ई ४३-५१ सच जो जाना जाता है) और (३) प्रमाण 
( वह साधन जिसके द्वारा न्लान की भाप्ति होती है ) | 
शुद्ध चेतन पुरुप ही 'प्रमाता? ( ज्ञाता ) द्वोता है। 
बुद्धि की वृत्ति को जिसके द्वारा पुरुष को विपय का ज्ञान होता है, 
प्रमाण कहते हैं । इस बृत्ति के हारा जिस विपय का ज्ञान पुरुष 
को होता है उसे 'प्रमेय” कहते हैं। विषयाकारक चुद्धि मे आत्मा का 
/ प्रकाश पड़ना ही मा! ( ज्ञान ) है। चेतन्य के प्रकाश बिना, जड़ 
बुद्धि में, किसी विपय का छान नहीं हो सकता। 
किसी विपय का इन्द्रिय के साथ संयोग होने से जो साक्षात्‌ 
कान होता है. वह प्रत्यक्ष! कहलाता है। जब कोई विषय, जैसे वृक्ष, 
टृष्टिपथ में आता है तव उस वृक्ष का हमारी 
दर्शनेन्द्रिय (ओँख ) के साथ संयोग होता है। 


ईम्ताता, प्रमेध 
झोर प्रमाय 


प्रध्यक्ष का रवरूप 
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उस विषय (वृक्ष ) के कारण हमारी नेत्रे न्द्रिय पर विशेष प्रकार 
का प्रभाव पड़ता है जिसका विश्लेषण ओर संश्लेपण मन करता 
है। इन्द्रिय और सन के व्यापार से बुद्धि पर प्रभाव पड़ता है 
ओर वह विषय का आकार ग्रहण करती है । परन्तु विपय का आफार 
धारण करने पर भी बुद्धि को स्वतः उस (विषय) का ज्ञान नहीं होता 
क्योंकि वह (बुद्धि) जड़ तत्त्व है। परन्तु उसमें (बुद्धि में) सत्त्वगुण 
का आधिक्य रहता है जिसके कारण व दपेण की तरह पुरुष के 
चैतन्य को प्रतिबिस्न्रित करती है । पुरुष का चैतन्य उसमें प्रतिबिम्बित 
होने पर बुद्धि की अचेतन वृत्ति ( वृक्तरूपी दृत्ति ) उद्भासित हो उठती 
है और वह प्रकाशित दो प्रत्यक्ष ज्ञान के रूप में परिणत हो जाती है । 
जिस प्रकार निमल दर्पण में दीपक के प्रकाश का पतितिम्त्र पड़ता 
है ओर उससे अन्यान्य वस्तुए भी आलोकित हो जाती हैं, उसो 
प्रकार सात्तविक बुंद्धि में पुरुष के चेतन्य का प्रतिबिम्ब पड़ता है 
ओर उससे विषयों का प्रकाश या ज्ञान हो जाता है | 
डपयु कत प्रतिबिस्त्रवाद की व्याख्या दो प्रकार से की गई 
तह, 223 कि मिश्र का मत है, दूसरा विज्ञानभिष्ठु का। ऊपर 
3 ७. + वाचस्पति मिश्र का सत दिया गया है। वाचस्पति 
सिश्र का कहना हे कि जब विपयाकारक बुद्धि पर 
चेतन्य का प्रतिजिम्ब पड़ता है तब विपय का ज्ञान होता है। 
विज्ञानभिक्षु के अनुसार श्रत्यक्ष-ज्ञान इस प्रकार होता है--जब 
कोई विपय इन्द्रिय के सम्पर्क में आता है तब बुद्धि विषय का आकार 
प्रहण करती है । तब उसमें ( बुद्धिमे ) सत्त्वगुण का आधिक्य रहने 
के कारण चेतन पुरुष का प्रतिबिम्ब उस पर पड़ता है जिससे 
उसमे भी चेतन्य का आभांस हो जाता है ( जैसे दीपक में प्रकाश 
का पतिबिस्त पड़ने से वह स्वयं आलोकित होकर औरों को भी 
आलोकित करता है )। ततःपर वह विषयाकारक बुद्धि आत्मा से 
प्रतिबिस्व्रित होती है। अर्थात्‌ बुद्धि की विषयाकारक वृत्तिके द्वारा 
आत्मा को विषय का साक्षात्कार होता है। वाचस्पति मिश्र के सतत , 
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से बुद्धि में आत्मा प्रतिविम्बित होता है किन्तु आत्मा में बुद्धि 
प्रतिविम्बित नहीं होती । विज्ञानभिश्ठु के मत में दोनों का श्रतिविम्व 
एक दूसरे से पड़ता हैं। योगसूत्र की वेद्व्यासी टीका में भी इसी 
मत का अनुमोदन किया गया है। & विज्ञानमिक्षु आत्मा से बुद्धि 
का प्रतिविम्बित होना इसलिये मानते हैँ कि इससे आत्मा के सुख- 
दु खादि अनुभव की व्याख्या हो जाती है। अन्यथा शुद्ध चेतन्य स्वरूप 
अ'त्मा को जे, सभी विकारों से रहित है सुख-दु ख का अनुभव 
नहीं हो सकता । चुद्धि को ही ये अनुभव हो सकते हं। इसलिये 
पुरुष के प्रत्यक्षु-सिद्ध सुब-दु खादि अनुभवों के उपपादन के लिये 
पारस्परिक प्रतिविम्बबाद का आश्रय लिया गया है। 


प्रत्यक्ष दो प्रकार के होते ह--निर्विकषप ओर सबिकल्प। जिस 

ए॒ में इन्द्रिय के साथ विपय का सयोग होता हे उस क्षण में 

हे हर "4 जो विपय का आलोचन होता है उसे निर्विकर्प 

7 0०४८४ व्कदद ते हैं। यह मानसिक विश्लेपण-संश्लेषण से 

पूे की अवस्था है। इसमे केवल विपय को 

प्रतीति मात्र होती है, विपय की प्रकारता का ज्ञान नहीं होता । यह 

अनुभव शब्द हारा व्यक्त नहीं हो सकता। जेसे शिशु था मूक 

व्यक्ति अपना अतुभव श द्‌ द्वारा प्रकट नहीं कर सकता, उसी 

तरह हम निर्विकस्प प्रत्यक्ष का अनुभव शब्द दारा दूसरों को नहीं 
ज़ना सकते। 


दूसरे प्रकार का प्रत्यक्ष अनुभव वह है जिसमें विपय का मन 
के द्वारा विश्लेषण, संश्लेषण और रूप-निर्धारण होता है । इसे 
सविकत्प प्रत्यक्ष कहते हैं। ' यह विपय इस प्रकार का है, इसमे 
अमुक गुण है?, 'इसका अमुक विपय से यह सम्बन्ध हे, इस प्रकार 
की घिवेचना इस प्रत्यक्ष में होती है। किसी विपय का सविकलप 
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प्रत्यक्ष उद्दे श्य-विवेय युक्त वाक्य द्वारा ग्रकट किया जाता है। जैसे, 
यह गो है!” वह फूल लाल है | & 


न्‍्यायदर्शन में अनुमान का जो प्रकार-भेद किया गया है, वही 

कुछ हेर-फेर के साथ सांख्य भी मानता है। अनुमान पहले दो 
मंडे ८5 आए त्श रोर * 
दा ४ .2१6०४०/८० अकारों में विभक्त किया जाता है--वीत आओ 
के अवीत । जो अनुसान व्यापक विधिन्वाक्य, 
( एफाएशग श्रीीए्ाधधएडट ?27०7००भंतंठत ) पर अवलम्बित 
रहता हैं वह वीत', और जो व्यापक निषेघवाक्य ( ऐप्रांए्श७्थं 
पह्छ०७एए३ 70790॥000 9 पर अवलबम्बित रहता है वह अवबीत!' 

०... हु "पडुछथ००७ +- 

बीत के दो प्रकार माने गये हैं-- प्रवेचनू और सामान्यतोस्षट । 
पू्वेंचन्‌ अठुमान वह है जे दो वस्तुओं के वीच दृए व्याप्ति-सस्वन्ध 
पर अवलम्बित है जैसे, हम घुओं देखकर आग का अनुमान करते 
हैं, क्योंकि धुएं और आग मे नित्य साहचय का सम्बन्ध पाया जाता 
है। सामान्वतोद््ट अनुमान उसे कहते हैं जहाँ लिंग और साध्य के 
वीच व्याप्ति-सम्बन्ध नहीं देखा गया है किन्तु लिंग की समानता उन 
वस्तुओं से है निनका साध्य के साथ नियत सम्बन्ध हैं। जैसे, हमें 
इन्द्रियों हैं, इस वात को हम केसे ज्ञानते हैँ ? प्रत्यक्ष के द्वारा तो हम 
ज्ञान नहीं सकते। क्‍्ये.कि इन्द्रियाँ अगोचर हैं। आँख सव कुछ 
देखती है, परन्तु ऑख को देखने के लिये हमारे पास कोई इन्ठ्रिय 
नहीं है । अंगुली का पोर रवर्यं अपना स्पशे नहीं कर सकता। अतणएुच्‌ 
इन्द्रियें के अस्तित्व का ज्ञान हमें इस प्रकार अनुसान के द्वारा होता 
है। “सभी कार्य किसी न किसी साधन के हारा सस्वादित होते 
हैं। जेसे पेड़ काटने के लिये कुल्हाड़ी की जरूरत पइती है। किसी 
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& दिविकल्र भर सविकृत्य मत्य हक विशेष विवरण के लिये श्री सतीश- 
ध्चह्द्न चदह्ोपाध्याय लिखित “६2 िज्वएक है8, ०५ र्छा हिंग०९तंए2! 
६ अध्याय ३ ) देहिये | 


शधरै 


रूप या गन्ध का अनुभव भी एक कार्य है। अत, इसके लिये भी 
कोई साधन या करण (इन्द्रिय) हाना चाहिये ।” यहाँ यह बात ध्यान 
देने की है कि हम इन्द्रियों के अस्तित्व का अनुमान प्रत्यक्ष की किया 
से इसलिये नहीं करते कि उन दोनों मे (अत्यक्ष ज्ञान और इन्द्रिय मे) 
व्याप्ति का सस्वन्ध देखा गया है, परन्तु इसलिये करते है कि प्रत्यक्ष- 
ज्ञान एक क्रिया है और भ्रत्येक क्रिया के लिये एक साधन की जरूरत 
पड़ती है । 
दूसरे प्रकार का अनुमान है अवीत”, जिसे बुछ नैयायिक 
शेपवत्त्‌ या परिशेष अनुमान कहते हैं। ज़ब सभी विकल्पों को छॉटते- 
छॉटते अन्त मे एक ही शेष बच जाता है, तब वही सत्य प्रमाणित 
होता है। जैसे, “शब्द द्रव्य, कमें, सासान्य, चिशेष, समवाय यां 
अभाव नहीं हो सकता। अतः यह गुण है ।” इस प्रकार का अनुसान 
अवीत (शेपवत्‌ ) कहलाता है। नैयायिकों की तरह सांख्य भी 
पचावंयव वाक्य को अनुमान का सब से प्रामाशिक रचरूप 
मानते हैं ७ । 
तीसरा प्रमाण है शब्द | जिस विषय का ज्ञान प्रत्यक्ष या अनुमान 
के द्वारा नहीं हे ता उसका ज्ञान आप्तवतचन के द्वारा हो जाता है। 
3 ३62440 विश्वस्त वाक्य को आप्तवचन कहते हैं । वाक्य 
“रे टअह का अथ है शब्दों का एक विशेष क्रम से विन्‍्यास । 
शब्द किसी वस्तु का वाचक होता है । वाच्य विषय ही शरद का 
अथ है। अथात्‌ शब्द वह सकेत है जो किसी वस्तु के लिये प्रथुक्त 
होता है। वाक्य-जोध होने के लिये शाव्द बोध होना आवश्यक है। 
शब्द दो प्रकार का होता है-लौकिक और चैद्िक ।साधारण 
विश्वासपान्न व्यक्तियों के साक्षित्व-चचन को लोकिक शब्द कहते हैं । 
सांख्य इसे स्वतंत्र प्रमाण की कोटि मे नहीं रखता, क्योंकि यह प्रत्यक्ष 
7 ७ इस पुस्तक के स्याय-दुशन पाले अध्याय में भबुमान का मकरण 
देखिये । विशदु विवेचना के किये श्री सत्तीशचस्द्र चद्ोपाध्याथ का 7]॥6 
]79४ए8 [9607ए ए #7०ण6१०४८ ( 00८ पा ) देखिये । 
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और अनुमान पर आश्रित है। श्रुति या वेद का वाक्य ही शब्द्‌-प्रसाण 
की कोटि में आता है । वैदिक वाक्य हमें उन झगे/चर विपयों का 
ज्ञांन कराते हैं जो प्रत्यक्ष या अनुमान के हारा नहीं जाने जा सकते। 
अपौरुषेय होने के कारण, वेद उन सभी दोषों ओर च्रुटियों से रहित 
हैं जो लोकिक वाक्यों में हो सकती हैं। वेदिक वाक्य अश्रान्त और 
स्वत' अमाण्य हैं. । वे द्रश ऋषियों के साक्षात्‌ अनुभव ([7६प्रध079) 
हैं । ये अनुभव किसी व्यक्ति-विशेष के ज्ञान या इच्छा पर आश्रित, 
नहीं, किन्तु सवदेशीय ओर सर्वेकालिक सत्य हैं । इस तरह वेद 
आअपौरुषेय हैं । फिर भी वे नित्य नहीं माने जा सकते, क्योंकि वे द्रष्टा 
ऋ:पियों के दिव्य अनुभवों से उत्पन्न होते हैं ओर सनातन पठन- 
पाठन की परम्परा से सुरक्षित रहते हैं. । 


ध् 
'9 मोक्ष या कैबटय # 


हमारां सांसारिक जीवन सुख-दुःख से भरा हुआ होता है | जीवन 
में निःसंदेह नाना प्रकार के आनन्द भी हैं, ओर बहुत से लोग 
उनका भोग भी करते हैं | परन्तु दुःख-कष्टों की मात्रा और भी कही 
अधिक है ओर संसार के सभी जीवॉ को उनका भोग करना पड़ता 
है। यदि किसी जीव के लिये दु'ख-क्त शों से त्राण पाना संभव भी 
हो तो जरा ( चुढ़ापा ) और मृत्यु के चगुल से छुटकारा पाना उसके 


लिये असभव है। , 
साधारणतः तीन प्रकार के दुःख हैं। आध्यात्मिक, *' आधिभे।तिक 


आओऔर आधिदेविक । आध्यात्मिक दुःख उसे कहते हैं जो जीव के 
कह ्ठ “अपने शरीर या मन आदि से उत्पन्न होता है। 
ड , * शारीरिक और सानसिक आधि-व्याधियों, जैसे रोग 


& देखिये, कारिका और कोझसुद्दी ४४-६८, सांझ्य सूत्र, भ्रवचन भाष्य और 
तृत्ति ३१६ ९-८४ | 

पं झाध्यात्मिक शब्द का हिंदी में जो प्रचक्षित भर है, वह यहाँ ज्ञागू 
नहीं है। यहाँ झात्सा से पुरुष नहों, किन्तु पुरुष के देह से तास्पथ है। संस्कृत 
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क्ुधा, कीध, सताप आदि आध्यात्मिक दुख हैं । आधिभौतिक दुःख 
वह है जो वाह्मय भौतिक पदार्थ के कारण उत्पन्न होता है । जैसे, 
काटा गड़ना, लाठी की चोट, बिच्छू का डंक | आधिदेविक दुःख वह 
है जो वाह्म अलोकिक कारण से उत्पन्न होता है. । जैसे भूतप्रेतादि 
का उपद्रव । 4 "७७ प्ज्व्म न० हुथ श्ावे रु (7 * 
सभी मनुष्य दुःख से बचना चाहते हूँ। बल्कि सबकी यही 
इच्छा रहती है कि सदा के लिये सब दु.खों का अन्त हो जाय 
ओर सबेदा आनन्द बना रहे । परन्तु ऐसा होने का नहीं । किसी की 
केवल आनन्द ही आनन्द नहीं मित्र सकता। सभी दुखों से 
एकवारगी छुटकारा पा जानां असभव है। जबतक यह नश्वर 
शरीर है, जबतक ये ठुवल इन्द्रियाँ हैं, तबतक सभी सुख्बों का दु ख- 
मिश्रित होना अथवा क्षणिक होना अवश्यभावी है। इसलिये इसमे, 
चाहिये कि सुखवाद्‌ ( स्८(०णश॥ ) का आदश ( आननद-भोग ) 
परित्याग कर उससे कभ आकपक परन्तु अधिक युक्तिसंगत ध्येय, 
दुखों की निवृत्ति, से ही सन्‍्तोप करे। यही दु.खों की अत्यन्त-निवृत्ति 
' --सभी दु ख़ों का सबंदा के लिये निवारण जिससे किसी दु'ख 
की कभी पुनरावृत्ति नहीं हो सके--'मुक्ति! अपवर्ग” या 'पुरुषाथ” 
कहलाती है । डर ु० नियत ०० ध6न्व्नैणणा ॥9 ९ ८०६४०९वां। 
सा १ ०५॥ खिन्पा। 6 
' सभी दु ख-कल्लेशा से मुक्ति पाने का सार्ग क्या है”! मानव-चुद्धि 
के द्वारा जितने कला-विज्ञानं। का विकास हुआ है और उनसे 
जीवन की जो सुविधाए प्राप्त होती हैँ वे क्षरिक 
आनन्द देनेवाली अथवा दुःख की कुछ ही काल 
तक निवारण करनेवाली होती हैं। उनसे समस्त शारीरिक मानसिक 
में झारमा शब्द श्रनेक श्र्थों में प्रयुक्त होता है, जिनमें एक अर्थ देद भी है । 
यथा--आश्मा देंहे छतो जीवे स्थभावे परमास्मनि । देह का भर्थ भी स्थूल झोर 
सूचम दोनों है। सूचम ठेह पच तन्मान्न, एकादुश इन्द्रिय, डुदधि भौर अहकार से 
निर्मित है। स्थूल भौर सूच्म देह से उत्पन्न हुःख को आाध्यात्मिक्त ढुख 
कहते है । 


दुख का कारण 





'क्ष्टी का सबंदा के लिये अन्त नहीं हो जाता। भारतीय द्शनकार 
इस उद्देश्य की सिद्धि के लिये सबसे उत्तम उपाय हूढ़ निकालते 
हैं। वह है तत्त्वज्ञान | हमारे सभी दुःख अज्ञान के कारंण होते हैं । 
जीवन के भिन्न-भिन्न क्षेत्रों में हम देखते हैं कि अज्ञानी या मूर्ख व्यक्ति 
बार॑बार इसलिये दुख पाता है कि वह जीवन ओर श्रकृति के नियमों 
से अनूभिज्ञ रहता है । 
हक (जितना ही अपने विषय में . अथवा इस संसार के विषय में 
हमें ज्ञान होता है. उतना ही जीवन-संग्राम और सुख-भोग के लिये 
हम में अधिक योग्यता आती हे । परन्तु तथापि हम कभी पूर्णत 
सुखी या कम से कम दुःखों से स्बंथा मुक्त नहीं हो सकते | इसका 
कारण है कि हमे पूर्ण तर्व का ज्ञान नहीं रहता । जब हमें यथाथ 
तत्त्व का ज्ञान हो जाता है. तब हम सभी दुखों से मुक्तित पा जाते हैं. । 
' » सांख्य-द्शन के अनुसार दो ही प्रकार की वास्तविक सत्ताएं हैं । 
एक चेतन पुरुष और उसके विषय-भूत जड़ पदाथ । पुरुष शुद्ध 
चेतन्य-स्वरूप है जो देश, काल ओर कारण के 
बन्धनों से रहित है। वह निगुण और निष्क्रिय 
होता है । वह द्रष्टा या ज्ञाता मात्र है जो बुद्धि, अहकार, मन, इन्द्रिय, 
शरीर आदि समरत विषयों के संसार से परे है। जितनी भी - 
क्रियाएं या परिवतन होते हैं, जितने भी ' भाव या विचार 
उठते हैं, जितने भी सुख-दुःख होते हैं, वे सब मन- 
युक्त शरीर में। पुरुष या आत्मा इस मनन्युक्त शरीर से 
बिल्कुल प्थकू्‌ है । यह सभी शारीरिक सानसिक विकारों से निलिप्त 
रहता है। सुख-दु.ख इसे व्याप्त नहीं होते। वे सन के अनुभव हैं । 
सुखी या दुःखी होनेवाला मन है; आत्मा नहीं | इसी तरह पाप और 
पुण्य, घ्म और अघम, आदि अहंकार के गुण हैं जो सभी कार्यों 
क प्रवत्तेंक या कर्ता है। &8 यही सत्कम या असत्‌ कम की ओर 
प्रवुत्त होता है और कर्मानुसार सुख-दुःख का भोग करता है । आत्मा 
& देखिये, सांख्यसूत्र शोर छुक्ि ४। २५ २६ प्र 


पुरुष 


कफ 
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यथा पुरुष इस अहंकार से भिन्‍न है। इस प्रकार आत्मा या पुरुष 
सांसारिक विषयों से परे, शुद्ध चैतन्य या ज्ञान, नित्य, अविनाशी 
और मुक्त है। यह नित्य एकरस ज्ञान-स्वरूप होता है। परिवतेन- 
शील मनोविकार मन के धस हैं, आत्मा के नहीं। आत्मा शारीरिक 
ओर मानसिक क्रियाओं का केवल साक्षी मातन्न है। यह दोनों से 
भिन्न है.। यह टेशिक, कालिक चन्धरनों और, कारण-कार्य-श्र|खल्ा 
से भी मुक्त हे । यह नित्य या अमर है, क्‍योंकि इसकी न तो उत्पत्ति 
ही होती हो और न कभी विनाश ही हो सकता है | # 

सुख ओर दुःख वस्तुत बुद्धि या मन को होने हैं। आत्मा का 
स्थभाव ऐसा है कि बह इन सबों से मुक्त रहता है । किन्तु अज्नान के 

१८४५४ ०८४० __ कारण वह चुद्धि या सत से अपना पाथ्थक्य नहीं 

अज्ञान या भविवेक कक 
०»५५४६४०.. समझता ओर उन्हे अपना ही 'अग सममने लगता 
है | यहाँ तक कि यह अपने ही को शरीर, इन्द्रिय, मन और बुद्धि 
सममने लग जता है । दूसरे शब्दों में, यद्द कहिये कि यह विशिष्ट 
बुद्धि-स्वभावयुक्त विशिष्ट नाम-रूप-घारी व्यक्ति बन जाता है। 
इस तरह आत्मा, शारीरिक सामाजिक आदि रूपों मे प्रतीत होता 
है + । सांख्य मत के अनुसार ये अनात्मविपय (आत्मा से भिन्न 
पदार्थ ) है जो आत्मा के चैतन्य से उद्धासित होते ओर उसमे 
(आत्मा में ) अपने विकार या भाव आरोपित करते हैं। 

चुद्धि में खुख या दु ख का आविर्भाव होने पर आत्मा को ऐसा भान 
होता है कि उसे ही सुख या दुख हो रहा है ( क्योंकि वह बुद्धि से 
अपने की अभिन्न सममता है। ) उसी तरह, जैसे प्रिय सन्तान के 
सुखी या दु खी होने पर पिता अपने ही को सुखी या दु खी समझता 
है अथवा अपने सेवक के अपमान से स्वामी अपना अपमान 

& देखिये, क्‍प्रवचनभाष्य १ | (४६-४८ 


| भात्मविपयक विभिन्न धारणाश्नों के लिये ]877९8 के शित्रट्टा0९5 


ए?8एकंण०४० (एण |, ८7०० 2) भौर ३४१ के ?5ए०० ०१ 
<थे एयाएणए०5, (०० 5५ ) देखिये-। 
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समभता है। यही अविवेक ( आत्मा का शरीर से पाथकक्‍्य-जान का 
अभाव ) सारे अनर्थों की जड़ है। हम सुख-ढुख इसलिये भोगते हैँ 
कि द्रष्टा ( पुरुष ) अपने को दृश्य ( प्रकृति ) समझ लेता -है और 
इस तरह सुख-दुःख का आधार अपने को मानने लगता है & | 
आत्मा और अनात्म-विपय मे भेद के ज्ञान का अभाव अर्थात्‌ 
अब पल ढुःखों का मूलकारण है। इस भेद के ज्ञान अर्थात्‌ 
“हा विवेकज्ञान से ही द खो की निवृत्ति था मोक्ष संभव 
४०7% ““ीं5०्है'३ । परन्तु केवल इस वात को मन मे समझ 
लेना तरव-न्ञान नहीं कहलाता | इस सत्य की साज्षात्‌ अनुभूति होनी 
चाहिये कि 'में? आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, मन ओर बुद्धि से भिन्न है । 
एक वार जब इस सत्य का साक्षाक्वार हो जाता है कि हममे जो 
आत्मा है वह अनादि और अमर हे, नित्य अविनाशी चैतन्य या 
ज्ञाता स्वरुप है, तब हम सभी क्लशों से मुक्त हो जाते 6। यह जो 
भ्रम है कि यह शरीर या मन ही भें? हूँ इसे दूर करने के लिये सत्य 
का साक्षात्‌ अनुभव होना जरूरी है। में अपने को एक विशिष्ट मन- 
युक्त देह समझ रहा हूँ। इसमें मुझे कोई सदेह नहीं होता। यह 
प्रत्यक्ष-सिद्ध जान पड़ता हे । इसी तरह, में' यह देह ( सन, इन्द्रिय 
आदि से युक्त ) नहीं हूँ, यह ज्ञान भी उतना ही गत्यक्ष ओर नि.संदेह 
होना चाहिये। तभी वह भ्रम दूर हो सकता है.। रस्सी में साँप का, 
जो भ्रम होता हे, वह किसी युक्ति या उपदेश से दूर नहीं होता । 
रस्सी का यथाथ प्रत्यक्ष न्ञान ही उसे काट सकता है। आत्म-नज्ञान 
प्राप्त करने के लिये बहुत चड़ी साथना की आवश्यकता है। उसके 
लिये इस सत्य का निरन्तर मनन और निदि्ध्यासन चाहिये कि यह 
आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, समन आर बुद्धि नहीं है । इस साधना का 
& देखिये, कारिका, कौमुदी, ६२, प्रवचन भौर वृत्ति ३७२ कल 
' देखिये, कारिका ओर कोंसुदी, ४४, ६३; सांख्य सूत्र और वृस्ति 
६२३४-२४ १४४ ०.२०. जिधध्ताक , 


4 देखिये, सांज्य सूत्र भौर इत्ति ३ ६६,७०९, कारिका और कौमुदी ६४ 
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क्या रूप है. ओर केसे अभ्यास करना चाहिये, इसकी विवेचना योग- 
दर्शन में की जायगी | 
जब आत्मा को मोक्ष प्राप्त हे ता है तव उसमे कई विकार नही 
आता, न उसमे किसी नवीन गुण या धर्म का आविर्भाव होता है। 
जे मोक्ष या कैवल्य का अर्थ किसी अपूर्ण अवस्था से 
मुक्ति का रघरूप ९ ह 
पूर्ण अवस्था पर पहुँचना नहीं है। इसी तरह, 
अमरत्व या नित्यत्व को सामयिक घटना सममना भूल है। यदि 
यह विशेष घटना द्वोती तो देश, काल और कारण-कार्ये की शव खला 
मे वंधी होती और तव आत्मा न मुक्त ही कहा जा सकता न नित्य 
ही। मुक्ति या मोक्ष का अर्थ है इस दत्त्व का साक्षात्कार कि आत्मा 
देश काल से परे, शरीर और मन से भिन्‍न ओर स्वभावत मुक्त, 
नित्य और अमर है | & जब ऐसी अनुभूति होती है तब आत्मा का 
शरीर या मन के विकारों से प्रभावित होना वद हो जाता है. और वह 
केवल उनका साक्षी रूप होकर रहता है । 
जिस प्रकार नत्तेकी ( नाच करनेवाली ) दर्शकों को अपना नृत्य 
दिखलाकर ओर उन्हें सन्तुष्ट कर अपने नृत्य से विरत होती है, 
कसी वर , पूकृति अपने भिन्न-मिन्न रूप पुरुष को दिखलाकर सृष्टि- 
९ 8 ०. 
शोकमयि झौर काय से बिरत होती है १ प्रत्येक पुरुष क्के लिये 
बिदे-स॒क्ति, «. इसी जीवन में अपने स्वरूप का यथाथ ज्ञान ओर 
2० वन, उसके द्वारा मुक्ति पाना सभव है। ऐसी मुक्ति को 
जीवन्मुक्ति कहते है। मृत्यु के अनन्तर जे। मुक्ति होती है. उसे विदेह- 
मुक्ति कहते हैं। इस अवस्था में स्थूल, सूक्ष्म, सभी शरीरो से सम्बन्ध 
छूट जाता है और पूर्ण केवल्य प्राप्त हो जाता है $। विज्ञानभिश्लु का 
मत है कि विदेह-पुक्ति ही वास्तविक मुक्ति है, * क्योंकि जब तक आत्मा 


शरीर में अवस्थित रहता है, तवतक शारीरिक ओर मानसिक विकारों 
& देखिये, साख्य सूत्र और दृत्ति * ०४-८३, साख्य-सूत्र $।९६, ६।३० 
| देखिये, कारिका और कौसुदी १६, ६९-६६ 
| देखिये, कारिका और कौमुदी ६७-६८, साख्य सूत ओर बृत्ति ३े।७म-८४ 
» देखिये प्रवचनभाष्य ३७०६-८४, <।३१९ 
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से उसका सम्बन्ध पूण त. छिन्न नहीं हो सकता । इस वात मे सभी 
सांख्यों का एक सत है कि मुक्ति का अथ है दुःखत्रयामिघात अर्थात्‌ 
तीनो प्रकार के हुःखों का समृूल नाश। वेद्ान्त मोक्ष की अवस्था को 
आतननन्‍्दमय मानता है । सांख्य इस वात को स्वीकार नहीं करता । 
जहाँ कोई दुख नही है, वहाँ कोई झुख भी नहीं हो सकता क्योंकि 
वे दोनों सापेक्ष आर कह 2 रे नई एम्टद०५ (८८८ 
ईश्वर को लेकर साख्य के टीकाकारों में काफी बादविवाद है। 
उनमें कुछ तो ईश्वरवाद का स्पष्ट, खण्डन करने हैँ और कुछ 
हूं (०से यह दिखलाने की चेप्टा करते हे कि सांख्य न्याय से 
५ 0५७. कम आस्तिक नहीं है । सनातन सांख्यमतावलम्ती 
"८७ सेंतमद ईश्वर के अस्तित्व के विस्द्ध निम्नलिखित बुक्तियों 
देते हैं-- (१) यह संसार काय श्र खला हे. अतएवं इसका कारण होना 
चाहिये, इसमे तो कोई सदेह ही नहीं, परन्तु वह कारण ईश्वर नहीं 
हो सकता। ब्योंकि ईश्वर को नित्य निर्विकार ( अपरिणामी ) 
परमात्मा माना गया है और जो परिणामी (परिवततनशील ) नहीं 
है वह किसी वस्तु का निमित्त कारण नही हो सकता ( अथान किसी _ 
क्रिया का प्रव्तक नहीं हो सकता ) अतएव यह सिद्धान्त निकलता है 
कि जगन्‌ का मूल कारण नित्य किन्तु परिणामी ( परिवर्तनशील ) 
है। यही नित्य परिणामी कारण प्रकृति हैं। (२) यहाँ कहा जा सकता 
है कि प्रकृति तो जड़ है। इसकी गति को निरूपित ओर नियसित 
करने के लिये चेतन सत्ता आवश्यक है जो स्धष्टि उत्पन्न करती है। 
जीवात्माओं का ज्ञान सीमित रहता है, इसलिये वे जंगन्‌ के सूक््स 
उपादान कारण को निवन्त्रित नहीं कर सकते। अतएव एक 
के देखिये, कारिका और कौंझुदी ६६ १७, सांज्यसन्न, वृत्ति अवचन $। 
४२-६५, ३। ४६-९७; ४। २-१९। इस सरइन्ध में गौंदपादु का सांस्य- 
कारिका-साष्य और ४. 7 शशुप्रापंश का वह उम्यॉदएक 
प्फप्थ्एपंगा ण रिश३णा०भीा५ए ( (४०० ? & पा ) सी वदृष्च्य हैं । 
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असन्ववुद्धियुक्त चेतत्' सत्ता होनी चाहिये जो प्रकृति का संचालन 
कर सके। इसी का नाम ईश्वर है। परन्तु ऐसा तक समीचीन नहीं है. । 
ईश्वर-बादियों के मत में ईश्वर छुछ करता-बरता नहीं, वह किसी 
क्रिया में अब्च नहीं होता । परन्तु अकछृति का सचालन या निययन 
करना तो एक क्रिया है। मान लीजिये, ईश्वर प्रकृति का नियामक है 
तत्र प्रश्न उठता है--ईश्वर प्रकृति के सचालन हारा स्ष्टि-रचना से 
क्यों प्रवृत्त होता है ? उसका कोई अपना उद्दे श्य तो हो नहीं सकता, 
क्योंकि पुण परमात्मा मे कोई अपूण इच्छा या अठ्प्त सनोरथ रहना 
असंभव है| यदि यह कहा जाय कि ईश्वर का प्रयोजन अन्य जीतों 
की उद्देश्य-पूर्ति हैं तो शका उठती है कि विना अपने किसी 
स्वाथ के कोई भी व्यक्ति दूसरे की उठे श्य-सिद्धि के लिये तत्पर नहीं 
होता | ओर वास्तव में देखा जाय तो यह ससार इतने पापों और 
कष्ट; से भरा है कि चह कहना असंगत प्रतीत होता है कि ईश्वर ने 
जीवों के हिंद-साधनाथे इस झष्टि की रचना कभी है ह(३) यदि ईश्वर 
में विश्वास किया जाय तो जीवों का स्वातत््य और अमरत्व वाधित 
( खडित ) हो जाता हूं। यदि जीवों को ईश्वर का अंश साना 
जाय तो उनमे भी इंश्वरीय शक्ति रहनी चाहिये जो बात देखने में 
त्हीं आदी । इसके विपरीत यदि उन्हें इश्वर के हारा सष्ट ( उत्पन्न ) 
मानते है तो फिर उनका नश्वर होना सिद्ध होता है । 
इन सव बातों से सिद्ध होता दे कि ईश्वर नहीं है ओर मक्ृतति ही 
संसार का मृल कारण है। प्रकृति अज्ञात रूप से स्व॒भावत पुरुषों के 
कल्याणाथ उसी तरह सृष्टि-रचना करती है. जिस तरह वछडे की 
सृष्टि के निमित्त गाय के थन से स्वत दूध की धारा बहती हे । 
सांख्य के कुछ टीकाकारं ऐसे भी हद जो साख्य को ईश्वरचादी 
सिद्ध करने का प्रयास करते हैं। इनमे विज्ञानमिश्ठु सब से असुख 
6577० गाँब्ज[ाटवि है कुछ आधुनिक सांख्यमतानुयायी भी इसी 
00 मत का समथन करते ह।इन लोगों का कहना 
है कि सृष्टि-क्रिया के प्रवर्तक तप मे वो ईश्वर को स्वीकार नहीं किया 
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जा सकता, किन्तु तथापि हमें ऐसे ईश्वर को मानना आवश्यक है 
जिनकी सन्निंधि ( समीपता ) से ही प्रकृति की क्रियाशक्ति प्रवर्तित 
हो जाती “है, जिस प्रकार चुम्बक के समीप लोहे में गति आ जाती 
है। ऐसा ईश्वर अपने में पूर्ण और नित्य सांक्षी-स्वरूप है। विज्ञान- 
भिक्ठु के मतानुसार ऐसे ईश्वर की सिद्धि युक्ति और शास्त्र दोनों से 
होती है । सांख्य की यह ईश्वरवादी व्याख्या अधिक प्रचलित नहीं 
क ६ उपसंहार ६००४ पट हा 

सांख्यदर्शन वसतुबाद ( (९४५४7 ) ओर हो तबाद' ((2परथा॥07) 
का प्रतिपादन करता है । यह प्रकृति ओर पुरुष-इन्न दो तत्वों के 
सहारे जगत्‌ का उपपादन करता है| सारा संसार इन्हीं दो का खेल 
है'। एक तरफ प्रकृति है जो भोतिक संसार ( अर्थात्‌ विपय, इन्द्रिय, 
शरीर, सन, बुद्धि, अहंकार इन सबके समूह ) का मूल कारण है । 
यह प्रकृति संसार का उपादान कारण भी है ओर निमित्त कारण 
भी । यह सक्रिय ओऔर निरन्तर ण्रिवतन-शील होती 
है। परन्तु साथ ही यह अचेतन या जड़ है। इस तरह 
के जड़ अन्व तत्त्व से नियन्त्रित #'खलाथूए जगत्‌ का , विकास कैसे 
होता है. ? वह भमिश्चित ध्येय की तरफ कैसे बढ़ता है ? जब आदि 
में प्रकृति साम्यावस्था में थी तब फिर पहले-पहल उसमें विकार या 
ज्ञोभ क्‍यों उत्पन्न, हुआ ” इसके, निमित्त सांख्य दूसरे तत्त्व का 
आश्रय लेता है, पुरुष या आत्मा | पुरुष शुद्ध, चैतन्य-रूप आत्मा है 
जो नित्य और अविकारी है। वह - चेतन होता है. परन्तु साथ ही 
निष्किय ओर अपरिणासी (अर्थात्‌ उसमे कोई क्रिया या विकार 
नहीं आता ) | इन्हीं चेतन पुरुषों के सम्पक से जड़ प्रकृति संसार 
की सृष्टि करती है| सांख्य का कहना है कि पुरुष की सन्निधि या 
सामीप्य मात्न से प्रकृति में क्रिया का अ्वतेन हो जाता है। परन्तु 


% देखिये; प्रवचन साध्य ओर 86. [, )॥शपणतंत्रः का [6 
पधापिएव (7णा९९ए7०7 ्ण॑ रिशश३णात्राप, 
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पुरुष स्वय॑निर्विकार रहता हे।इसी तरह पुरुष (चैतन्य ) का 
प्रतिविस्त्र जड़ वुद्धि पर पढ़ने से उसमे ज्ञानादिक क्रियाओं का 
आविर्भाव हो जाता है। परन्तु पुरुष की केवल सन्निधि मात्र से 
प्रकृति में क्यों विकार होने लगते हैं और पुरुप में क्‍यों नहीं विकार 
होता, इसका स्पष्ट समाधान नहीं मिलता । फिर यह भी अ्श्न उठ ता 
है कि चेतन्य निराकार होता है, फिर निराकार चैतन्य का ग्रतिविस्व 
साकार बुद्धि पर कैसे पढ़ता हे ? बुद्धि तो जड़ तत्त्व है, फिर उसमे 
ज्ञान का उदय केसे हो जाता है ? इन बातों को समभाने के लिये 
सांख्य में जो दरष्टान्त दिये -गये हैं उनसे पूरा समाधान नहीं होता । 
फिर एक शंका यह भी है कि जीवों के गुण, क्रिया, जन्म, मरण, 
अर आक्ृति-प्रकृति के भेद से पुरुषों का अनेकत्व सिद्ध किया जाता 
है | परन्तु ये सब तो शरीर के धर्म है, आत्मा के नहीं। जो विभेद्‌ 
देखने में आते हू वे प्रकृति के हूँ, शुद्ध चेतन्य-स्वरूप पुरुष के नहीं। 
फिर उनके वल पर वहु-पुरुपवाद की स्थापना केसे की जा सकती 
है ? व्यावहारिक जगत्‌ में हम जिन्हें मिन्‍न-मिन्‍न पुरुष 
समभते हैं वे भिन्न-भिन्न अहंकार मात्र कहे जा सकते ह। 
विवेचनात्मक दृष्टि से सांख्य दर्शन में ऐसे कई शंका-स्थल है जिनका 
ठोस समाधान नहीं मिलता | फिर भी सख्य दर्शन का महत्व कम 
नहीं समझना चाहिये। आत्मोनन्‍नति और मुक्ति के साधन-रूप में 
इसका बहुत ही अधिक मूल्य है। दु'खों से निग्॒त्ति पाने के लिये 
७ चे ९ 
यह दशेन उतना ही मूल्यवान्‌ है जितना कोई भी आम्तिक दुशन। 
यह साधक को जीवन के चरम लक्ष्य--मोक्ष -का मार्ग दिखलाता है । 


व 


योग दर्शन 


९ दिपय-प्रवेश 
जो व्यक्तित आत्म-साक्षाकार के जिज्लासु हैं उनके लिये महर्षि 
पतञ्ञलि का योग-दर्शन एक अमूल्य निधि है। जो शरीर, इन्द्रिय, 
५ ५०००४ 2 पत्त के समस्त वन्धनों से रहित, शुद्ध आत्मा के 
योग उशतकारु ड ते लिये योग हे 
९6० दृशन करना चाहते हू उनके लिये य,ग एक महा 
साधन है #& | महर्षि पतल्ललि के नाम पर यह 
पातञ्ञल दश्शन भी कहलाता है। प्रतलत्न सूत्र या योगसूत्र ही इस 
दर्शन का मूल ग्नन्‍्थ है। योगसूत्र पर व्यासकृत असिद्ध भाष्य है. जो 
व्याप्भाष्य या योगभाप्य कहलाता है। व्यास के भाष्य 
पर वाचस्पति मिश्र की प्रामाणिक टीका तच्तवेशारदी 
है। भोजराज की बृत्ति ओर योगमर्णिग्रभा योग-विषयक सुवोध और 
प्रचलित पुम्तकें हैं । विज्ञान-मिक्षु का योगवार्तिकत और योगत्ारसंग्रह 
भी ये ग-दर्शन के उपये,गी अन्थ हैं । (60 वी+ 6 
पातझ्जल सूत्र चार पादों में विभकत है। प्रथम पाद 'समाधि- 
पाद! सुहनलावा है। इसमें योग के स्वरूप, उद्दश्य और लक्षण, 
िव्णड है: चित्तवृत्तिनिरोध के उपाय तथा भिन्न-भिन्न प्रकार 
१220 के योंगों की विवेचना की गई है। 


& इसी चोंयद्शन को ध्यान में रखते हुए |(585 (00, (00४८ 
लिखती हैं-- आध्यात्मिक गवेपणा के लिये एक नये समाज की स्थापना की 
जरूरत है *' '*"* मिससे साधारण जनता को सालूस हो जाय कि झतीनकिय 
अनुभव पसतुतः संभव (या असंभव ) है ४? (१०088 था जा०शधशाए 
ए४ए८४० ०8४५ 7986 246 ) 


योग दा सादित्य 


_ 


पूसर् वाई साधना-पाद' कहलाता हैः. >#सैमे क्रिया-योग,- 
श, $ कर्मफल और उनका ढःखात्मक स्वभाव, दु.खादि चतुष्टय 
(दुःख, हुख का निदान; ढुःख की निवृत्ति और दुःख-निवृत्ति का 
उपाय ) आदि विषयों का वणन है। तीसरा पाद विशूति-्यादध 
कहलाता है | इसमे रह्रंग की अन्तरद्ध अवस्थाओं तथा योगाभ्यास 
गम सिद्धि: ही हैं। चौथा पाद है 'कैबल्य-पाद!। इसमे 
कै//4 या सक्ति के स्वरूप की विवेचना की गई है। 
आत्मा, परलोक आदि विपयों का भी वर्ण न है । ) 
सांफे॥ और योग मे घनिछ्ठ सम्बन्ध है। सच पृछिये तो सांख्य 
/ीनत का व्यावहारिक जीवन मे प्रयोग ही योग है। ज्ञान के 
पु ० 2० #४ सुपय मे सांख्य का जो विचार हैउत्ते योग भी 
५० मानता है। सांख्योक्त त्रिविध प्रमाण- प्रत्यक्ष, 
अनुमान और शब्द, योग को भी मान्य हे। वह 
सांख्य के पचीस तत्त्वों को भी स्वीकार करता है। परन्तु उन्मे' एक 
ओर, जोड़ देता है--ईश्वर । सांख्य मत के अनुसार विवेक-ज्ञान ही 
म॒क्ति का साधन है। योग इस बात को मानता हुआ बतलाता 
है. कि योगाभ्यास ही विवेक-न्नान का साधन है। 
आत्मोन्‍नति के साधन रूप मे योग की महत्ता को प्रायः सभी 
भएप्दीड हुशुनों ने स्वीकार किया है। यहां तक कि बेद, उपनिषद्‌, 
० शति, पुराण--सभी मे योगाभ्यास की चर्चा है | । 
जब तक मनुष्य का चित्त या अन्तःकरण भिमल 
ओर स्थिर नहीं होता तब तक उसे धम या दर्शन के तथ्य का 
ह 88 क्िश धातु का व्यवद्वार सायान्यत अ्रकमक किया के रूप में 
( फ़िश्यति > छुःख भाता है ) होता है। इस तरह क्व श का अथ होता है दुःख 
या कष्ट | परन्तु वदभी-करी क्षिश धातु फा सकमक रूप में भी व्यव्टार होता 
है ( जसे क्लिश्चाति : क्नेश पहुचाता है )। इस प्रसंग में कलश शब्दु का 
व्यवद्दार इसी अथ के भनुकूज जान पढ़ता है। देखिये, व्यास-भाष्य १॥+ 
( क्लि्ट : क्व शहेतुक ) । 
| देछिये , क्दोपनिपद्‌ ६११, ६,५९८; श्वेताश्चतर २।८, २,११ 
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सम्यक्‌ जान नछू रे सकता। शुद्ध हृदय ऑरशान्त कक 
हम इन गूढ सर्त्यां को पा सकते हैं। आत्मशुद्धि के लिये योग 
सर्वोत्तम साधन है | इससे शरीर ओर मन की शुद्धि हो जाती है। 
इसीलिये सभी भारतीय दर्शन (केवल चावाक को छोडकर ) 
अपने-अपने सिद्धान्तों को यौगिक रीति से ध्यान धारणा आदि के 
द्वारा स्पष्ट अनुभव करने के लिये अयत्न करते हैं। 
पातझ्जल दर्शन मे योग के स्वरूप और उसके 
की सृक्ष्म आलोचना की गई है। योगाभ्यास हर ओर 
44६० “९६ 4००7 उसे सम्बद्ध अन्यात्य आवश्यक 
कहा ते (०7 गहरा विचार क्रिया ग्रया है) सांख्य 
कत्तिपयय अन्यान्य भारतीय दशन ) की तरह योग का भरी 
सिद्धान्त है कि विवेकन्ञान (अर्थात्‌ शरीर सन, इन्द्रिय आदि 
से आत्मा भिन्‍न है ऐसा ज्ञान) से ही मुक्ति पाना संभव है। 
परन्तु यह ज्ञान तभी हो सकता है जब हम शारीरिक ओर सानसिक 
वृत्तियों का दसन करते हुए अर्थात्‌ क्रमशः शरीर, इन्द्रिय, मन, 
बुद्धि ओर अहकार पर विजय ्राप्त करते हुए शुद्ध आत्मा या पुरुष 
के यथाथे स्वरूप को पहचाने। तब हमे यह ज्ञान हो जायगा कि 
शंरीर, मन, इन्द्रिय, बुद्धि, ओर सुख-दुःख के भोकता अहंकार--इन 
सबसे आत्मा प्रथक्‌ है । यह देश-काल अर कारण के बन्धनों 
से परे हे । यह आत्मा मुक्त ओर शाश्रव दै। पाप, दुःख, रोग, सृत्यु-- 
इन सकों से ऊपर है। यही अनुभव आत्मज्ञान है। इसी आत्मज्ञान 
या विवेकन्नान से मुक्ति अर्थात्त सकत्न 5:खोँ की निवृत्ति होती है। 
आत्मज्ञान के साधक के लिये योगद्शन व्यावद्दारिक मार्ग बतलाता 
है। सांख्य का अधिक जोर इस सिद्धान्त पर है कि विवेकज्ञान 
मुक्ति का साधन है। इस जान की आप्ति के लिये वह अध्ययन, 
मनन ओर निद्ध्यासन का भी निर्देश करता है &। परन्तु योग 
सुख्यतः व्यावहारिक पहलू पर जोर देता है अर्थात्‌ मुक्ति या 


खिये कारिका और कौमुदी, ९१ 


















नि की प्राप्ति के लिये किन उपायों का अवलम्बन किया 

( किस प्रकार से आत्मशुद्धि और समाधि का अभ्यास किया 

तय ) | योग के आचार-वबाले प्रकरण मे इन वातों का वर्णन किया 
जायगा। इसके पूव हम यह देखे कि योग के अनुसार आत्मा का 
क्या स्वरूप है, मन का कया काय है. और शरीर, मन, आत्मा का 





१4 योग का मनोविज्ञान ४०१०- ?४५८ 
सांख्य-्योग के अनुसार, जीव सव॒तत्र पुरुष है जो स्थूल शरीर 
से और वि्लेतः सृक्ष्म शरीर ( इन्द्रिय, मन, बुद्धि ओर अहंकार ) 
आय डा कं से सम्बद्ध है । जीव स्वभावत शुद्ध हे चैतन्य-म्वरूप 
है। यह वस्तुत शारीरिक वन्धनों ओर मानसिक 
विकारों से मुक्त रहता है। परन्तु अज्ञान के कारण यह चित्त के 
साथ अपना तादात्म्य कल्पित कर लेता है ( अर्थात्‌ भ्रमवश अपने 
को चित्त! समझने लगता है )। चित्त प्रकृति का प्रथम विकार है 
जिसमे रजोगुण ओर तमोगुण के ऊपर सत्त्वगुण की प्रवलता रहती 
हं। चित्त स्वभावत जड़ हे, परन्तु आत्मा के निकटतम सस्पक 
में रहने के कारण वह आत्मा के प्रकाश से प्रकाशित हो उठता है | 
निर्मल होने के कारण उस पर आत्मा का प्रतिविम्त्र पडता है. जिससे 
उसमे चेतन्य का आभास आ जाता है। जब चित्त का किसी 
विषय से सम्पक होता है तव वह उसी विषय का आकार धारण 
ऊर लेता है। इन्हीं विपयों के अनुरूप वित्त-विकारों के द्वारा आत्मा 
फ्री विप्यों का ज्ञान होता हे । यद्यपि आत्मा मे स्वत कोई विकार 
या परिणाम नहीं होता, तथापि परिवत्तनशील चित्तवृत्तियों में' 
प्रतिविम्बरित होने के कारण इसमे परिवत्तन का आभास होता है; 
जेसे नदी के हिलकोरों मे प्रतिविस्वित चन्द्रमा हिलता हुआ जान 
पड़ता है क [०77 
*/ # टेखिये, योगसूत्र और वृत्ति १३७ ( इस धुस्तक में 'सांख्य-दशन' 
प्रध्याय का सृष्टि बाला प्रकरण भी देखिये |). 
ब्प॑ (८प०) 
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चित्त की वृत्तियाँ पाँच प्रकार की होती हैं--(१) मै 

( सत्य-ज्ञान ) (२) विप्यय (मिध्या-ज्ञान ), (३) बिक 
हे (कल्पनों ) (४) निद्रा (नींद ) ओर (५) स्मृति 

७७७६ बज ( स्मरण )। प्रमाण तीन प्रकार के होते हैं-- 
प्रत्यक्ष, अतुमान ओर शब्द । इनके विषय रा का जो मत है 
वही मोटामोटी योग का भी है । 

विषयों के सम्बन्ध में सिथ्याज्ञान को विपयय ईश्वम) कहते हैं । 
संशय भी इसी के अन्तगंत आ जाता हैं। विकल्प का अथ है बह 
कोरी शब्द-योजना जिसका लगाव वस्तु-स्थिति से नहर हो । जैसे 
अकाश-ऊुछुम । यहाँ शब्दों का अथ तो सममत में आ जाता है, पर 
उस अर्थ के अनुरूप कोई वस्तु नहीं है। निद्रा वह चित्तवृत्ति है 
जिसमे तमोगुण का प्राधान्य होता है और उसके कारण जाग्रतू और 
स्वप्न अवस्थाओं के अनुभव विलीन हो जाते हैं। इस अवस्था को 
(ुपुप्ति' कहते हैं । कुछ दाशनिकों का मत है कि सुपृप्तावस्था मे कोई 
भी मानसिक क्रिया नहीं होती और चैतन्य का लोप हो जाता है । 
परन्तु ऐसा समझना ठीक नहीं। निद्रा भंग होने पर (जागने पर) 
हम कहते हं--- में खूब सोया” ऐसा सोया कि किसी विषय का बोध 
नहीं रहा / इत्यादि । अर्थात्‌ निद्रावरथा की बात हमे स्मरण रहती 
है । इससे सूचित होता है कि निद्रावस्था का प्रत्यक्ष अनुभव हमें 
अवश्य ही हुआ होगा', तभी तो बह स्मरण आता है | इस तरह सिद्ध 
, होता है कि सुपृप्तावस्था मे भी मन अपना काय करता रहता है। 
इस अवस्था भे विषय-ज्ञान का अभाव हो जाता है। इस वृत्ति को. 
अभावप्रत्ययालम्बना वृत्ति' कहते हैं। अतीत अनुभवों की यथावत्‌ 
मानसिक प्रदीति स्मृति! है। इन पॉच वृत्तियों के अन्दर सभी चित्त- 
वृत्तियोँ आ जाती हैं & । 

जब चित्त किसी वृत्ति में परिणत हो जाता है तब उस पर आत्मा 


का प्रकाश पड़ता है ओर वह आत्मसात्‌ हो जाता है अर्थात्‌ आत्मा । 


88 देखिये, ग्ोगसूत्र, भाष्य जोर बृत्ति १-३१, 


इण्ड 


हा प्रतीत होता है कि यह मेरी ही अवस्था है। इसीलिये 
2260 ५५ 78७ ऐसा भासित होता है कि पुरुष (आत्मा) ही सब 
जे टपि० 40 कुछ सोचता ओर करता है । जैसे वही जन्म लेता 
'€ ६०६६ ओर मरता है, उसी मे वृद्धि या हास होता है, वही 
सोता-जागता है, बही करपना या स्मरण करता है, वही भूल करता 
ओर उसे सुधारत$ है, इत्यादि । परन्तु यथार्थ मे यह सब भ्रम है| 
जन्‍म, मरण, आदि क्रियाएं शरीर की है। सोना, जागना आदि 
क्रियाए मन की हैं । ध्यान, कल्पना, स्वृति-- सभी मन की वबृत्तियों 
है| आत्मा इन सभी विकारों से परे है। वह इनसे संयुक्त इसलिये 
जान पडता है कि वह चित्त मे प्रतिबिम्बित हो जाता है, उसी त्तरह, 
जैसे दर्पण मे मनुष्य का प्रतिबिस्त्र उतर आता है. । इस तरह, वह 
अमवश अपने ही को पचक्ल शो काआश्रय या आधार सममने 
लगता है। ये पंचक्क श है-- (१) अब (अर्थात्‌ अनित्य को नित्य 
समभना जैसे, अनात्म-पदढार्थ को आत्मा समम लेना, मिथ्या सुख 
को वास्तविक सुख समझ लेना, अशुद्ध को शुद्ध समझ लेना)। (२ 
अध्ित (अर्थात्‌ आत्म को श्रमवश बुद्धि या मन समझ लेना) । 
(्‌) (8) रा (झुख ओर उसके साधनों की प्राप्ति के लिये इच्छा) । (४) 
द्व्ष (दुख अआ।र उसके कारणों से बेर) । <५) अभिनिषेश (अर्थात्‌ 


> 3 537] लाए ह फिकक- 
रुत्यु का भय) |;। आल 5८5 


जब तक चित्त मे विकार ओर परिणाम होते रहते हैं तव तक 

। उनपर आत्मा का प्रकाश पड़ता रहता है ओर विवेकन्नान के अभाव 

, मे आत्मा उन्हीं मे अपने फो देखने लगता है। 

, फलस्वरूप बह सांसारिक विषयों से सुख-हुख का 

“ अनुभव करने लगता है ओर उनमें राग-6 प के भाव रखने लगता 

है। यही आत्मा का वन्धन है । इस वन्धन से मुक्ति पाने के निमित्त 

शरीर, इन्द्रिय, मन ओर चित्तवृत्तियों का निरोध करना आवश्यक 

है। जब कारय-चित्त का धारा-प्रवाह बद हो जाता है ओर वह 
4 देखिये, भोगसूज २६-६8 & 


( वन्धन और युक्ति 


' करणचित्त के रूप में (शान्त अवस्था में) आ जाता है. तब ह रद; 
को अपने यथाथ स्वरूप का ज्ञान होता है । तब वह अपने को इस 
मन-शरीर से भिन्‍न, नित्य मुक्त शुद्ध चेतन्य रूप में देखता है। चित्त 
वृत्तियों के निरोध के द्वारा यही आत्मसातात्कार योग का उद्दे श्य है । 


0077९ योग का आचार 
(९) योग का स्वरूप तथा ग्रभेद # ४ 
योग का अथ है चित्तवृत्ति का. निरोध | यहाँ योग का अथे 
ज़ीवाज्मा और परमात्मा का मिलन नही समझना चाहिये । योग का 
गई 8४१०९ उद्देश्य है आत्मा को अपने यथाथ स्वरूप का ज्ञान 
“7, कराना जिससे वह अपने को मानसिक विकारों से 
तिरौध ही योग है 
प्रथक्‌ समझ सके । परन्तु यह तभी हो सकता है 
जब चित्त की वृत्तियों का निरोध हो जाय। अतएवं योग का काम 
है चित्त की सभी वृत्तियों का निरोध करना । , , , ,% 
चित्तभूमि (सानसिक अवस्था) के पॉच रूप हैं-- 
भूहु (३) विक्तिप् (७) एकाम और (५) निरुद्ध | प्रत्येक अवस्था मे 
है) पौच कुछ न कुछ मानसिक वृत्तियों का निरोध होता ही 
228 0०४ है। एक अवस्था (जैसे प्रेम) में, दूसरी अवस्था ' 
+* (जैसे घृणा) का निरोध होता है। परन्तु इनमें | 
प्रत्येक अवस्था योग साधन के अनुकूल नहीं होती $। ज्िप्त अवस्था 
में चित्त रजोगुण के प्रभाव में रहता है. ओर एक विषय से दसरे. 
विषय पर दोड़ता रहता है | चित्त में स्थिरता नहीं रहती | यह! 
अवस्था योग के अनुकूल नहीं है, क्योंकि इसमें मन ओर  इन्द्रियों पर, 
संयम नहीं रहता। मूढ़ अवस्था में तस की प्रधानता रहती है और . 
इससे निद्रा, आलरय आदि का आदुर्भाव होता है। निद्रावस्था में चित्त 


& देखिये, थोयसूत्र ओर आष्य ११-४७, ११२-१८, १९२३, २१-२ 
४।२६ ३४ 

प्रथम तीन अवस्थाए' (किप्त, मूढ़, विशक्षेप्र) थोग के भ्रजुकूब् नहीं 
पढ़ती! केवल अन्तिम दो अवश्याएं" (पुकाप् झौर निरुद्ध) ऐिगालुकज हैं। 
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की कुछ बृत्तियों का कुछ काल के लिये तिरोभाव हो जाता है । परन्तु 
यह अवस्था योगावस्था नहीं है। निद्रावस्था तब होती है जब चित्त 
तमोगुण से आच्छन्न हो जाता है। परन्तु योग के लिये सक्त्वगुण की 
प्रबलता से चित्त की शुद्धि होना आवश्यक है | विक्तिप्तावस्था में मन 
थोडी देर के लिये एक विषय में लगता हैं, पर तुरत ही अन्य विषय 
की ओर ध्यान चला जाता है ओर पहला विषय छूट जाता है। यह 
चित्त की आंशिक स्थिरता की अवस्था है| इसे योग नहीं कह सकते 
क्योंकि इसमे चित्त की वृत्ति का पूरा निरोध नहीं होता। अविद्या- 
जनित क्वेशों को दूर करने मे यह असमर्थ है । 
एकाग्र अवस्था वह है जिसमे चित्त देर तक एक विषय पर लगा 
है। यह किसी वस्तु पर मानसिक केन्द्रीकरण या ध्यान की 
2००4०८४४४४ ० अवस्था है। इस अवस्था में चित्त किसी विषय 
5070/४ ९०० ०0पर विचार था ध्यान करता रहता है। इसलिये 
न भी सभी चित्तवृत्तियों का निरोध नहीं होता । तथापि यह योग 
की पहली सीढ़ी है । अन्तिम अवस्था-निरुद्धावस्था-में चित्त की 
सभी वृत्तियों का ( ध्येय विषय तक का भी ) ज्ञोप हो जाता है और“ 
चित्त अपनी स्वाभाविक स्थिर शान्त अवस्था में आ जाता है । 
एकाप्र ओर निरुद्ध अवस्थाएं योग के अनुकूल हैं. क्योंकि उनमे 
सत्त्वगुण का अधिकाधिक प्रकाश रहता है जो आत्मसाज्षात्कार से 
सहायक होता हे। एकाग्र अवस्था को सम्ज्ञातयोग कहते हैं, 
क्योंकि इसमे ध्येय विषय का स्पष्ट ज्ञान रहता है | इसे 'समापत्तिः या 
सम्प्रज्ञात समाधि भी कहते हैं, क्योंकि इस अवस्था में चित्त ध्येय 
विषय में लीन होकर तन्‍्मय हो जाता है.। 
इसी तरह, निरुद्ध अवस्था को शऋतम्भज्ञात योग या भत्तसन्नात 
समाधि कहते हैं, क्योंकि इस अवस्था मे चित्त की सभी वृत्तियों का 
लोप हो जाता है और कुछ ज्ञान नहीं रहता । यही समाधि की अवस्था 
है। इससे सभी मनोदृत्तियोँ और विषयों का तिरोभाव[ (लोप) हो 
जाता है। चित्त की चंचल कहरों का उठना बंद हो जाता है और 
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वह शांन्त जल की तरह स्थिर हो जाता है| इन दोनों (एकांग्र ओर 
निरुद्ध) अवस्थाओं को सामान्यत' समाधि-योग कहा जाता है। 


जैसा कहा जा चुका हैं, समाधि दो प्रकार की होती है-- 
सम्प्रज्ञात और ॥अससाज्ञात ध्येय विषयों के भेदानुसार सम्प्रन्ञात 
०4 ल०४० “॥7:7 धर की चार कोटियों होती हैं।जब किसी 
22:50 # 5«««पपिस्थूल भौतिक पदाथ पर चित्त एकाग्र किया जाता 
है, तब वह समाधि 'सवितकः कहलाती है.। (जैसे, किसी मूत्ति पर 
ध्यान जमाना) । उसके स्वरूप का ज्ञान हो जाने पर साधक को सूक्ष्म 
विषय का (जैसे किसी तन्मात्र का) ध्यान करना चाहिये। इसको 
सविचार! समाधि कहते हैं। तदुपरान्‍्त उससे सी सूक्ष्मतर विपय 
(जैसे इन्द्रिय) में ध्यान जमाना चाहिये, जिससे उसका यथार्थ रवरूप 
प्रकट हो जाय | इसे 'सानन्द” समाधि कहते हैं। सम्प्रज्ञात समाधि की 
अलन्तिस कोटि को सास्मिता समाधि” कहते हैं क्योंकि इसमे ध्यान 
का विषय केवल अस्मिता? या अहंकार मात्र रहता है। इस समाधि 
के फलस्वरूप आत्मा का साक्षात्कार हो जाता है (अर्थात्त आत्मा 
आ्रथार्थत: शरीर-मन अहंकार सबों से मिन्न है ऐसा अनुभव या 
विवेकज्ञान हो जाता है) । 


इस प्रकार एक के अनन्तर दूसरे वाह्य या आन्तरिक विषय का 
यथाथ स्वरूप, ज्ञात करते-करते ओर उसे छोड़ते हुए चित्त का 
ढ०4वरना० ०४१०वै 


8 22: मन सम्बन्ध सभी विषयों से छूट जाता है। यही अन्तिम 
अवस्था असम्प्रज्लात समाधि था परम योग है। 

यह समाधि की अन्तिम सीढ़ी है। वहाँ पहुँच जाने पर योगी समस्त 
विषय-संसार से मुक्त हो जाता है। * मानों उसके लिये संसार 
का कोई बन्श्नन रहतां ही नही। इस अवस्था में आत्मा विशुद्ध 
चेतन्य _चेतन्य स्वरुस में रहता ओर अपने केवल्य या मुक्तावस्था के प्रकाश 


के समा थ की अन्तिम अबस्था को 'घरममेघ' भी कहने हैं, क्‍योंकि यह 
योगी के ऊपर केषरय था मुक्ति की चर्षा करता है। 
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का आनन्द लेता है। इस अवस्था को प्राप्त करमे पर पुरुष सभी 
ढुःखों से मुक्ति पाजाता है जो जीवन का चरम पुरुषाय है। 
यह जीवन क्या है, शान्ति ( और उसके साधनों ) का अन्वेपण है | 
योग वह आध्यात्मिक मार्ग है जो यथार्थ आत्मज्नान के द्वारा सब 
ढु खों का समूल नाश कर हमें अभीष्र लक्ष्य पर पहुँचाता है । परन्तु 
इस अन्तिम लक्ष्य की प्राप्ति एकवारगी नहीं हो सकती | यदि किसी 
के लिये एक बार समाधि-प्राप्ति के द्वारा दुःख-निवत्ति संभव भी 
हो तो फिर वह दुवारा दु खों के जाल मे फस सकता है। जबतक 
पू्वकसजन्य सभी सस्कारों का नाश नहीं हो जाता, जबतक चित्त 
बी सभी वृत्तियों का आन्‍्त नहीं हो जाए, टवतक दुःख के 
पुनरावर्तन की सभावना बनी रहती है। भूत और वत्तेमान के 
विविध कममों से उत्पन्न ससकारों को नष्ट करने के लिये 
समाधि की स्थिति में दृदतापूबंक स्थिर रहना बड़ा ही ढुस्तर कार्य 
है। इसके लिये चिर साधना ओर कठिन योगाभ्यास की 
जरूरत है। 

योग के तीन श्रम्मुख मार्ग हैं--आनयोग, भक्तियोग ओर 5 ; 
मनुष्य को अपनी बुद्धि, स्वभाव और योग्यता के अनुकूल इनमे 
५ कोई एक चुन लेना चाहिये। जिनका अधविक 
घोग के तीन भाग हे छ 

भुकाव ज्ञान की तरफ हू उन्हें ज्ञानमा्गं अपनाना 

चाहिये । अर्थात्‌ संसार के विषयों का सम्यक्‌ परिशीलन करते हुए 
उन सथों से ( शरीर ओर सन से भी ) अपने को एथक्‌ बोध करना 
चाहिये । जो अधिक भावुक प्रकृति के है उनके लिये भक्तिमार्ग है। 
अर्थात्‌ श्रद्धा ओर भक्तिपू्वेक ईश्वर की उपासना में रत रहना। 
इस मार्ग से भी साधक मुक्ति प्राप्त कर सकता है। जो लोग अधिक 
कम या कठिन साधना करने के योग्य हैं उनके ः कम योग है। 
तपश्चर्या, स्वाध्याय ओर ईश्वर-प्रशिधान, इसके अंग है। 
कर्मयोग ( या क्रिया-योग ) भी भुक्ति का साधक है हों, इन सार्गो 
का अवलस्धन सच्चे मन से होना चाहिये । 


(२) यॉय कं अ्रष्टाज्न साधन ७ * 


जैसा ऊपर कहा जा चुका है, जवतक मनुष्य के चित्त में विकार 
भरा रहता है और उसकी चुद्धि दूषित रहती है तबतक वह 
०#€ ९६ हि क्‍72८03 ५ कं 
हर ,. तत्त्वज्ञान नहीं प्राप्त कर सकता । शुद्ध ढृदय ओर 
0208 “गे सिसल बुद्धि से ही आत्मजान उपलब्ध हो 
'झूँकता है। सांख्यन्योग मतानुसार मुक्ति के लिये पन्ना! 
आवश्यक है। प्रज्ञा का अ्रथ है दिव्यद्ृष्टि के द्वारा इस सत्य, का 
दर्शन. कि आत्मा नित्य मुक्त शुद्ध चेतन्य-स्वरूप और शरीर तथा 
मन से स्वेथा भिन्न है। परन्तु यह दिव्यच्ष्टि तभी हो सकती है. जब 
अन्त.करण सर्व था निर्विकार, शुद्ध और शान्त हो जाय। चित्त की 
शुद्धि ओर पवित्रता के लुये योग /आठ प्रकार के साधन # लाता. 
तय ब7० ये, २) नियम, (रे 4 आसन, (४) आणायात । 
(2) प्रत्याहास, (5) धारणा, (७) ध्यान, ओर (८) समॉवि। थे 
आठो 'योगाग” कहलाते ह | 
रे हक । योग का प्रथम अंग है यम | इसके निम्नलिखित अग हेँ--(१) 
हिसा ( सर्थातू किसी जीव को किसी प्रकार का कष्ट नहीं पहुँचाना) 
४०० लैष्ण्व गम (२) सत्य (अर्थात्‌ किसी से किसी तरह का भूठ 
6 “गम ४6० हीं वोलना ) (३) अस्तेय ( अर्थात्‌ चोरी ,नहीं 
८क्रना ) (४) ब्रह्मचय ( अर्थात्‌ विषय-बासना की ओर नहीं जाना ) 
ओर (५) अपरियग्रह ( अर्थात्‌ लोभवश दूसरे की वस्तु अहुण नहीं 
करना )। ये सव साधन सबब-विदित हैं, अतः उनकी विशेष व्याख्या 
आवश्यक नहीं। तथापि योग मे इनकी विस्तृत विवेचना की गई है। 
योगी के लिय ईल॒का साधन अत्वावश्यक है, क्योंकि मन को सबल 
22 कम के लिये #रीर को सवल वनाना आवश्यक है | जो काम, 
क्रोध, लोभ विकारों पर विजय प्राप्त नहीं कर सकता, उसका 
सन या शरीर सुएुंल नहीं रह सकता। इसी तरह जब तक मनुष्य 


और मष्य रा२६-६९, ३॥१-४ । ं 
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का मन पाप-वासनाओं से भरा ओर चंचल रहता है तब तक वह 
किसी विषय पर चित्त एकाम्र नही कर सकता। इसलिये योग या ' 
समाधि के साधक को सभी कुबासनाओं ओर छुग्रवृत्तियों से विर्त 
होना आवश्यक है । 
योग का दूसरा अग है. नियम या सदाचार का पालन । इसके 
(निम्नलिखित अग हैं--(१) शोच (वाह्मशुद्धि अर्थात्‌ शारीरिक शुद्धि, 
भू 620, “जैसे स्नान और पवित्र भोजन के हारा, तथा 
(3. आशभ्यन्तर शुद्धि अर्थात्‌ मानसिक शुद्धि, जैसे 
मेत्री, करुणा आदि के द्वारा )। (२) सन्तोष ( अर्थात्‌ उचित प्रयास 
से जितना ही प्राप्त हो उससे सन्तुष्ट रहना )। (३) तप ( जैसे सर्दी- 
गर्मी आदि सहने का अभ्यास, कठिन त्रत का पालन करना आदि) | 
(४) स्वाध्याय ( नियमपूर्वक धर्मग्रन्थों का अध्ययन करना )। (५) 
ईश्वर-प्रशिधान (ईश्वर का ध्यान और उन पर अपने को 
छोड़ देना ) । 
आसन शरीर का साधन है। इसका अथ है. शरीर कट ऐः 
स्थिति मे रखना जिससे निश्चल होकर सुख के साथ देर . 


नी४ ००१०१ 


| ८०७० १९०० सकते है। नाना प्रकार के आसन होते 
380 485 कह ड् हक 






, जैसे, 
* पद्मासन, वीरासन, भद्वासन, सिद्धासन, शीर्षासन, 
गरुड़ासन, सथूरासन, शवासन आदि । इनका ज्ञान किसी सिद्ध 
गुरु से ही प्राप्त करना चाहिये। चित्त की एकाग्रता के लिये शरीर का 
धनुशासन भी उतना ही आवश्यक है जिंतना सन का । यदि शरीर 
रोगादि बाधाओं से पुर्णंत मुक्त नहीं रहे तो समाधि लगाना बड़ा ही 
कठिन है। अतणव योग आरोग्य-साधन के लिये बहुत से नियम 
निर्धारित करता है, जिससे शरीर ् योग्य बन सके । 
शरीर और सन को शुद्ध तथा सबल बनाने के क्कि तथा दीर्घायु प्राप्त 
करने के लिये थोग में नाना प्रकार के निय बतलाये गये हैं। 
येगासन शरीर को नीरोग तथा सबल बनाये के लिये उत्तम 
साधन है। इन आसनों के ढारा सभी अग॑, तः स्नायुमंडल, 
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इस तरह वश में किये जा सकते हैं कि वेमन से कोई विकार उत्पन्न 
नहीं कर सके । 


प्राणायास का अथ है श्वास का नियन्त्रण | इस क्रिया के तीन 
अर होते हैं-- (१) पूरक ( पूरा श्वास भीतर खीचना ), (२) कुम्भक 
2//6(4७ह१4/(५४घास को भीतर रोकना ) और (२) रेचक 


वा0० ४४6 (५ क[ नियमित विधि से श्वास छोड़ना ) | इन क्रियाओं 
का ज्ञान सिद्ध गुरु से ही शाप्त करना चाहिये। श्वास के व्यायाम से 
दय पुष्ट होता है ओर उसमें बल आता है, इसे चिकित्सा-विज्ञान 
भी स्वीकार करता है। इसीलिये चिकित्सक हद्रोेगवालों को नियमित 
रूप से टहलने या ऊपर चढ़ने के लिये कहते हैं । योग इस दिशा में 
ओर भी आगे बढ़ता है ओर चित्त के ऐकाग्रय-साधन के लिये 
प्राशायाम का निर्देश करता है। क्योंकि इस ( प्राणायाम ) के द्वारा 
शरीर और मन में दृता आती है । जब तक श्वास की क्रिया चलती 
रहती है तब तक चित्त भी उसके साथ चंचल रहता है। जब श्वास- 
>> “प्‌ की गति स्थगित हो जाती हे तब मन भी निष्पन्द या स्थिर हो 
जातीरहे। इस तरह प्राणायाम के अभ्यास से योगी बहुत देर तक 
अपनी रे/ूस, रोक सकता ओर समाधि की अवधि- को बढ़ा 
सकता है। 7 







प्रत्याहार छा अथ हे इन्द्रियों को अपने-अपने वाह्य विषयों से 
खीचकर हटाना, ओर उन्हें मन के वश मे रखना | जब इन्द्रियोँ 
कल +%४&* पूणतः सन के वश में आ जाती हैं तब वे अपने 
58 है छठ स्वाभाविक विपयों से हटकर सन की ओर ज्ञग 
जाती हैं। इस अ ; में, आंख-कान के सामने सांसारिक विषय 
रहते हुए भी हम दे रु पुन नही सकते। रूप, रस, गन्ध शब्द या 
स्पश का कोई भी व सन पर नहीं पड़ता | यह अवस्था, बहुत ही 
कठिन है, यद्यपि ऋऔ।/भव नही। इसके लिये अत्यन्त हृदू सकलप 


आऔरर घोर इन्द्रिय- ह की साधना आवश्यक है| 
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डप्यु क्त पॉँच अनुशाघन--यम, नियम, आसन, प्राणायाम ओर 
प्रत्याहार--बहिरग साधन कहलाते हैं। शेष तीन-- धारणा, ध्योन ओर 
समाधि---अन्तरग साधन कहलाते हैं, क्योंकि उनका योग (समाधि) 
से सीधा सम्पक है । 


धारणा का अथ है चित्त को अभीट् विषय पर जमाना। वह 


कजजजन अति+ल3ल+ कि ०० 


विपय वाह पुदाथ भी हो सकता है ( जैसे, सूथ या किसी देवता की 
शक 4७5० ग्रतिमा ) और अपना शरीर भी ( जैसे अपनी 
९ नाभि या मभौंहों का मध्य भाग ) | किसी विषय पर 
दृढतापूघक चित्त को एकाग्र करने की शक्ति ही योग की असल कु'जी 


है। इसीको सिद्ध करनेवाला समाधि अवस्था तक पहुँच सकता है। 


इसके बाद की अगली सीढी है ध्यान । ध्यान का अथ है ध्येय 

, ब्रिपय का त्रिन्तर सनन | अर्थात्‌ उसी विषय को लेकर विचार का 
हक &7#6%0८व॑ग्नन्नवच्छिन्त ( लगातार ) प्रवाह । इसके द्वारा 
१६. ४७००१. विषय का सुस्पूष्ठ ज्ञान हो जाता है । पहले भिन्न- 
मिन्न अंशों या स्वरूपों का बोध होता हे से डुनन्तर ् 
के द्वारा सम्पूर्ण चित्र आ जाता है और उस वस्तु के अ 
का दर्शन हो जाता है । इस तरह योगी के मन्त में ध्य! 
ध्येय वस्तु का यथार्थ स्वरूप प्रकट हो जाता है | 






योगसाधन की अन्तिम सीढ़ी है समाधि | इस झवबस्था मे मन 
कप विषय से इतना लीन हो जाता है कि वह्‌ अर तमव हो ज्ञाता 
अर “धूर्व्य' है और उसे अपना छुछ भी ज्ञॉन नहीं रहता। 
ुर0०4०9 ध्यान की अवस्था में ध्येय विषय ओर ध्यान की 
क्रिया-ये दोनों इथक प्रतीत होते है । परन्तु ॥ की अवस्था में 
ध्यान की क्रिया का पृथक अनुभव नहीं होता, कह ध्येय विषय में 

इबकर अपने को खो बैठती है । ;ं 
इस अवस्था मे केवल ध्येय मात्र रह हैता हे। समाधिस्थ 


योगी को यह सी पता नहीं रहता कि वह हंसी वस्तु के ध्यान में 
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मग्न है। यहाँ एक वात ध्यान देने की है। योग को लक्षण किया 
जा चुका है--'वित्त बृत्ति का निरोध! | अभी जिस समाधि का वन 
किया गया है वह इसी साध्य ( चित्तवृत्ति-निरोध ) का साधन है। 
धारणा, भ्यान और समाधि-थे तीनों योग के अन्तरंग साधन हैं.। 
इन तीनों का विषय एक ही रहना चाहिये। अर्थात्‌ एक ही विषय 
को लेकर पहले चित्त में धारणा, तब ध्यान और अन्त सें समाधि 
होनी चाहिये। थे तीनों मिलकर संयम” कहलाते हैं जो योगी के 
लिये अत्यावश्यक हैं । 


कहा जाता है कि योगाभ्यास फरते समय साधक को विशेष 
अवम्धाओं में लिशेष सिद्धियाँ प्राप्त होती हैं। ये सिद्धियों आठ प्रकार 
& 34७४॥०४१० ् ; इन शपष्टे: ९ 
हे ण्ण्य्याधु की हैं। अतः न्हें अष्टसिद्धि या श्वय कहते 
“००४ (0०8०... हैं । थे हैं--(१) अशिमा ( अर्थात्‌ योगी चाहे तो 
अरु के समान छोटा या अद्श्य वन सकता है. )। (२) लघिमा 
(अर्थात्‌ योगी चाहे तो रुई से भी हलका होकर उड़ जा सकता है) । 
न 3) महिमा (अर्थात्‌ हाट _226 तो पहाड़ के समान बड़ा बन जा 
है) । (४) प्राप्टि (योगी चाहे तो कहीं से कोई वस्तु मेगा ले 
रे) । (४).नकास्य (योगी की इच्छा-शक्ति बाधारहित हो 
(ट/शित्व (योगी सब जीचों को वशीभूतत कर सकता है)। 
(७) इईशित्व रे सब भोतिक पदार्थों पर अधिकार जमा सकता 
है) । (८) यत्रप पक (योगी का जो संकल्प होता है. उसकी 
सिद्धि हो जाती &) | परन्तु योगदुशन का कड़ा आदेश है कि साधक 
इन ऐस्वर्यों के लोभ से योग-साधन में प्रवृत्त नहीं हो । योग का लक्ष्य 
है मुक्ति की प्राप्ति । साध्षक को अलौकिक ऐसश्वर्यों के चकाचौंध में नहीं 


6१५ ्क के 


पड़ना चाहिये, नहीं बह पथअ्रष्ट हो जाता है। योगी को चाहिये 


”, बह सिद्धियों के, से नहीं पड़ कर आगे बढ़ता जाय और 
न्तिम लक्ष्य शिन-पर पहुँच जाय । ४8 









& देखिये, थोगसूत्र 'हौर भाष्य हे।8७, हे १, ४।१, 
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४, इश्वार # 


थोगदशन में ईश्वर का स्थान कोई घहुत अधिक महत्त्वपूर्ण नहीं 
वीखता,। ख्ुय॑ं पतखञ्नलि को जगत्‌ की समस्या इल करने के लिये 
के हर ईश्वर की आवश्यकता नहीं दीग्ब पड़ती । उनकी 
डटरास्थाय न वेट में ईश्वर का उतना सैद्धान्तिक मूल्य 
८०4 नहीं है, जितना व्यावदह्वारिक | ईश्वर-प्रशिधान की 
उपयोगिता इसी में है कि चित्त की एकाग्रता या ध्यान के साधनों में 
एक बह भी है| योगढठशंन के पिछले टीकाकार संद्धान्तिक सष्टि से 
भी ईश्वर के स्वरूप की विवेचना करते हूँ आर ईश्वर के अन्तित्व 
के लिये युक्तियाँ भी देते हैं । इस तरह योग-दर्शन मे ईश्वर की 
उपयोगिता, सिद्धान्त ओर साधना, दोनों को लेकर है | 
( योग के भनुसार ईश्वर परम पुरुष हे जो सभी जीवों से ऊपर 
और 77 से रहित दै। बह नित्य, स्वव्यापी, स्वेन्न, सर्वे- 
८०१० 45 ९+४०४०शाक्तिमाव पूण परमात्मा है। ससार के सभी जीव 
इंश्बर का स्वरूप 
24 कक ५ नस अविया, अहंकार, पा छ प॑ ऑआऑर अभि- 


निवेश (मृत्यु-भय) आदि के कारण दु'ख पाते हैं । 
कम (सुक्म, कुकर्म और विकम ) फरते हैँ आर उनके 


हि 









(आशय) से भी प्रभावित होते है । समस्त द'खों से मुक्ति था व 
प्राप्त करने पर भी मुक्तात्मा के विपक्ष में यह नदी कहा जा सकत, 
बह सवंदा से मुक्त था | केवल ईश्वर ही नित्य मुक्त न जा, 
है। वह सर्ववन्बनरद्दित और सर्वक्ते शरहितोंदै । वह कोश 
'वविपाक, आशय, इन सवों से अपरामष्ट (अप्रभावित) रहता 
सदा एकरस और निर्चिकार है। कर्म ओर उनके फल 
व्याप्त करते । वह पूर्ण, अनन्त, और अद्वितीय है. (उस 
दूसरा कोई नहीं | बह पुण ज्ञान का भंडार है, ओर इच् 







9 देखिये, योगसूत्र, भाप्य भर दत्त २३-०९ १॥३३-३४ 


जी 
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आधार पर चल कर हम क्रिया में सफलतापुवक प्रवृत्त होते हैं; ज्ञान 
ओर क्रिया में संघथ या असामजझस्य नहीं होता । इससे सूचित होता 
है कि वह ज्ञान यथाथ है। इसके विपरीत जब उस ज्ञान की उत्पत्ति 
के लिये तत्मकारक पर्याप्त कारण-सामग्री में कोई न्रुटि या दे।ष रहता 
है तब वह ज्ञान उत्पन्न होता ही नहीं। जैसे, पाण्डुरोगी को ( जिसकी 
दृष्टि में दोष रहता है और सब घीजें पीली नजर आती हैं ) यथार्थ 
प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता । इसलिये जबतक शंका या अविश्वास के 
सभी स्थल दूर नहीं हो जाते तब तक विश्वास उत्नन्न नहीं होता | 


उपयु क्त बातों से मीमांसक दो निष्कर्ष निकालते हैं-* 

(१) ज्ञान का आ्रामाण्य ( ग्रासाशिकता ) उस ज्ञान की उत्पादक 
सामशी में ही विद्यमान रहता है, कही बाहर से नहीं आता [४ 

(२) ज्ञान उत्पन्न होते ही उसके प्रामाण्य का भी ज्ञान हो जाता 
है | + यह नहीं कि प्रमाणान्तर से परीक्षा करने के लिये हम ठदरे 
"मर ओर जब बुहन"कझुंसरी जांच की कसौटी पर ठीक उतर जाय 







होता है।_ जब कोई 
का 2 म का भाव भी सन्ति 
है या ० राय ्द * शान कक हसें 
ह! कि वह भ्रमपूरा है' श्र्थात्‌ उस 


) में कोई श्रुटि या दोष है। इस 
आधार के दोष से हम उस ज्ञान की सदोषता वा 


अनुमान करते हैं। इस प्रकार किसी ज्ञान के समिथ्यात्व 






)। देखिये शहोकपार्सिक २१।१ और सर्वाधशन संग्रह में जैमिनीम दुशेत । 
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का निश्चय अनुमान के द्वारा होता है। परन्तु ज्ञान की सत्यता स्व॒यं- 
सिद्ध होती है । सक्षेप मे यों कहिये कि विश्वास उत्पन्न करना ज्ञान 
का स्वभाविक नियम है अविश्वास कुछ बाधक कारण मालम होने से 
होता है । प्रत्यक्षादि प्रमाण के द्वारा जो ज्ञान उत्पन्न होता है, उसकी 
सत्यता में हम स्वभावत. विना किसी तक-बवित्तक के विश्वास कर 
लेते हैं । हों, यदि उसके प्रतिकूल कोई ऐसा प्रमाण मिलता है जिससे 
बह वाधित या खंडित दो जाय तभी हम उस ज्ञान के विपय में 
शंका करने या उसकी असत्यता का अनुमान करने को वाध्य होते 
हैं| यों बिना कारण हमें ज्ञान फी सत्यता में सदेद नहीं होता । इसी 
विश्वास पर हमारे जीवन का काम चलता है | 

नैयाथिकों का भत है कि प्रत्येक ज्ञान का प्रामाण्य उस ज्ञान की 
उत्पादक कारण-सामभी के अलावे, वाह्य कारणों से, उत्पन्न होता है । 
जैसे, कोई प्रत्यक्ष ज्ञान प्रामाणिक है या नहीं, यह 
इस बात पर निभर करता है कि वह ज्ञानेन्द्रिय 
(जैसे ऑख, जिसके पर हम सामने एक 
नदी देख रहे हैं) ठीक है या नहीं । परन्तु भीमा कहना है कि 
ये वाह्य कारण (जैसे, नेन्न्‌ की निर्विकारता) भी बस्तुतः 'स्थक्ष ज्ञान 
के ही सक्षयक कारण हैं, (अर्थात्‌ कारण-सामग्री के अन्न दैलिजिल् 
बिना विश्वास या ज्ञान की उत्पत्ति द्वी हीं हो सकती। नेर#पकों 
का मत है. कि प्रत्येक अनुमान के द्वारा £॥ 

रओएस्च्ध्द मीमांसा |क(ना है कि ऐसा माने से 

अनवस्था-दोष (0800० रिट४ 0 आ फिध्यगा | अर्थाता|क! के 
प्रामाण्य के लिये ख! का आश्रय: वैना पडेगा, 'ख' लिये 
था! का। इस तरह कभी अन्त ही नहीं होगा। इस प्रकेशशुकैसी का 
प्रामाण्य सिद्ध नही होगा और जीवन में प्रामाण्य निहै/५ करने के 
बाद कोई काम करना असभव हो जायगा | मान लीडकिये, हम एक 
बाघ देखते हैं। यदि उसको देखने पर पद्ले हम ड् ज्ञान का 


प्रामाण्य अनुमान के हारा सिद्ध करना चाहें तो फिर इस नियम के 
दर 


परतः प्रामाण्य 
का संडन 
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अनुसार उस अठुमाव का भी प्रासाण्य सिद्ध करने के लिये दूसरे 
असनुसान का आश्रय 5हण करना पड़ेया, और इस तरह इस क्रिया 
की समाप्ति नहीं हेंगी। इस तरह जीवन असंभव दो जायया । बाघ 
को देखने के साय ही हम वहाँ से मरागते हैँ । यदि उसका प्रामाण्य 
निश्चित करने के लिये हम व्ाँ ठहर जॉय ओर एक के वाद दूसरा, 
दूसरे के बाद तीसरा, इस तरह अजुसानों का अवल्म्बन करने लग 
जाँय, तो वह क्रिया कभी समाप्त नहीं होगी ओर जीवन में कोई कार्य 
करना संमव नहीं दोगा ! यह सत्य हे कि जहाँ किसी ज्ञान के विपय 
में शंका का स्थल रहता हे वहाँ हम उसकी सत्यता का सिश्वय करने 
के लिये अनुमान का सहारा लेते ह। परन्तु उसका उद्देश्य होता है 
ज्ञान के माय में जो अतिवंधक है उसे दूर करना | व्यधा दूर हो जाने 
पर वह ज्ञान (यदि वह सत्य ज्ञान है) अक्ट दो जाता है 
आर उसकी सत्यता तथा उस सत्यता का आन भी उसके साथ 

हो जाता हैं। यदि उस शंका या बाबा का निवारण 
4 के छारा नहीं दो सकता, तो फिर बह ज्ञान उसन्न होता 


न 
ल्न्ा 







००. 


वैदिक, पारुपेय या अपॉस्यय, शब्द के द्वारा भी 
ज्ञान उतन्न हे।ता है | यदि शंका ज अविश्वास वास के लिये 






है कि वेदों को अश्रान्तता के विरुद्ध जितने भी आज्ञेप हो सकते हैं 
उनका लिराकरण करता है, जिससे वैदिक ज्ञान की चथाथता स्वीकार 
करने में किसी को संदेह नहीं रहे । 


३३६ 
(९) अ्म क्या है !' 


यदि प्रत्येक ज्ञान स्वतःप्रामाण्य है और उसकी सत्यता भी स्वयं- 
प्रकाश्य हे तो फिर भ्रम की उत्पत्ति कैसे होती है” भारतीय दशेनों 
में भ्रम के सम्बन्ध में गहरी छानवीन की गई है। 
प्रामाकर मीसांसकों का मत है क कि प्रत्येक ज्ञान 
सत्य होता है, फोई ज्ञान असत्य नहीं । जिसे हम 
भ्रम कहते है (जैसे रज्जू, मे सपे का आभास) उसमें भी दो तरह के 
ज्ञानों का सम्मिश्रण पाया जाता है। एक लम्बी टेढी-मेढ़ी सी वस्तु का 
प्रत्यक्ष तन, ओर पूबकाल से प्रत्यक्ष हुए सर्प की स्मृति, ये 
दोनों ही सत्य हें । केवल स्मृतिदोप से हम इतना भूल जाते हैं. 
कि वह सप स्मृति का विपय है, प्रत्यक्ष का नहीं । अर्थात 
प्रत्यक्ष ओर स्मृति के भेद का अनुभव नहीं होता । इसलिये हम 
रज्जु के साथ वैसा ही व्यवहार करते हैं जैसा सपे के साथ करना 
घे, हिये | यहाँ दोष हमारे व्यवहार मे है । ये 


प्राभा7र संत--« 
अख्यातिवाद 






अभाव ) हो जाता है । यह दोप केवल अभावात्मक (२८४४८ 
अर्थात्‌ ज्ञान का अभाव मात्र है| इसे वह ४ ॥ नहीं कहा जा स 
जो भावाध्ष्क ( ९०४४८ हो अर्थात्‌ जो प्ास्तविक प्रतीति हेप: 
प्राभाकर मीमांसकों का यह मत 'भख्योजिवाद॥ कहलाता है । इस ५ 
भ्रम: 4त्ता हा का अस्पोणतवनी निवारण: ३ /क्‍ 
भाट्ट मीमांसक इस मत को नहीं सं/नते ('। उनके पल 
भ्रम केवल अविवेक ( भेद्-ज्ञान का अभाव ) मात्र नहीं ा 
कभी ऐसा देखने में आता दे कि मिथ्या 

( जैसे रू्जु मे कल्पित सप ) भी प्रत्यक्ष सा भासित 
होने लगता है । ऑख की पुतलियों को दवाकर 


भाट्ट सत - विप- 
रीत ख्यातिवाद 








४8४ ठखिये, प्रकरण-पतचिकरा ( ४० ३२-३८ ) 
(' देखिये, शास्त्रद्ञीपिका ११९ 
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देखने से दो चन्द्रमा दिखाई पड़ते हैं. । रब्जु में सपे का अम तो 
प्रसिद्ध ही है । भाद्ट सीमांसक कहते हैं. कि जब हम र्ज़ु में सप॑ 
देखते हैं और कहते हैं कि 'यह सप है? तो यहाँ उद्देश्य और विधेय 
कंनों ही सत्य हैं। जो रस्सी वत्तमान है वह सांप की कोटि में ले 
आई जाती है। संसार से सत्ता दोनों ही की है । भ्रम इस वात को 
लेकर होता है कि हस दो सत्‌ किन्तु प्रथक्‌ पदार्थों सें उद्दे श्य-विधेय 
का सम्बन्ध जोड़ देते हैं । भ्रम इसी संसर्ग को लेकर होता है, न कि 
विषयों को लेकर, जो वास्तविक पदाथ हैं । चन्द्रसा धाले भ्रम में भी 
आकाश के दो वास्तविक भागों का.सम्बन्ध चन्द्रमा के साथ जोड़ 
दिया जाता है, जिससे एक ही चन्द्रमा दो स्थानों मे आभासित होता 
है। ऐसे विपयय के कारण लोग विपर्रीत आज्नरण करते हैं। भाट्ट 
मीमांसकों का यह मत 'विपरीत ख्यातिवाद” कहलाता है. ( क्योंकि 
इसके कारण अकाये में कायता का भान होता है &। 

इस प्रकार देखने मे आता है कि प्राभाकर मीमांसक किसी ज्ञान 
हि अ्रम वी स्वीकार ही नहीं करते । भाट्ट मीसांसक भ्रम की 
सत्ता कार करते हूँ परन्तु उनका कहना है कि भ्रम विषयों को 
नही, उनके संसर्ग को लेकर होता है १। परन्त दोनों ही 








मा /है। इसके अतिरिक्त दोनों 
है। सामान्यत,-सत्ी-लियम है कि 


यंन का व्यवहार चल सकता है। हाँ, कभी-कभी इस 
आग अपवाद भी पाया जाता है जिसे हम भ्रम का नाम देते 
हैं। परन्तु कुछ अपवादों के रहते हुए भी र्वाभा वक नियम ही मान्य 
समझा जाता है । 


& झकायरसय कायतया भानस्‌ | भर्थात्‌ जो नही करना चाहिये वह करने 
ग्ोग्य प्रतीत होता है। 


पी इस सत भर न्याय के झन्यथा-ल्यातिवाद में बहुत कुछ साइरय है। 
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३े, तख-विचार 
(१) सामान्य रूपरेखा 
प्रत्यक्ष ज्ञान की यथार्थता के आधार पर मीमांसा जगत्‌ और 
उसके समस्त विषयों को सत्य मानती है | अतएवं यह बौद्ध मत के 
शुन्यवाद और क्षशिकवाद को तथा अद्वेतमत के 
सायावाद को नहीं मानती । प्रत्यक्ष विषयों के 
अतिरिक्त, यह स्वग, नरक, आत्मा और वैदिक 
यज्ञ के देवताओं का अस्तित्व भी अन्य प्रमाणों के आधार पर 
सानती है। आत्मा और परमाणु नित्य अविनाशी पदार्थ हैं. कर्म 
के नियम के अनुसार सृष्टि की रचना होती है । संसार इन तत्त्वों से 
बना है--(१) शरीर या भोगायतन जिसमे जीवात्मा अपने-अपने 
पूर्व कर्मों का भोग करते हैं। (२) ज्ञानेन्द्रियाँ और कर्मेन्द्रियों जो सुख- 
हु'ख-भोग के साधन हैं (३) सांसारिक वस्तुएं जो भोग के विषय हैं । 
मीमांसा को ईश्वर का कोई प्रयोजन नहीं पढ़ता । कुछ सीमांसक 
वैशेपि झों की तरह परमाणुवाद मानते हैं ७ । ह 55 यह है कि 
मीमांसकों के मत में परमारु ईश्वर के द्वारा संचालित हीं होते । 
कर्म के स्वाभाविक नियम के अनुसार ही वे इस तरह प्रवत्तितु होते 
हैं भिससे जीवात्माओं को स्पा योग्य गा 
जाता है! िलल 
लक “विचार की देष्टि,से ।मीमां 
<2/00० ) और अनेक घर 
वेदबाक्य को प्रत्यक्ष से भी बढ़कर मानते हं हे. रख 
अदट आदि अनेक तत्त्वों को मानते ६ जो अतीन्ड्िय तर होने के 
कारण अनुभव-गम्य नहीं हैं । 
# सब मीमांसक ऐसा नहीं मानते । ( देखिये, श्लोक-वात्तिक, अलुमान” 
प्रकरण, शोक १८३ )। परमाझवाद के पक्त में जो युक्तियाँ दो गई हैं वे 


प्रमाकर-विजय में देखिये । 
| देखिये रकोकब।तिंक ७०२, १।१।२ 


जगत्‌ भ्रौर विपयों 
ही सत्यता 







धर 


शरण 


(२) शक्ति और अपू् 

कार्य-कारण-सस्वन्व के विषय में सीमांसा शक्तिवाद का सिद्धान्त 
मानती है। चीज से एक अच्यय शक्ति होती हे जिससे वह अंडर 
इत्यन्न कर सकता है। जब यह द्वाक्ति वाधित या 
नष्ट हो जाती है, ( जैसे बीज को सूज देने पर ) 
तब वह कार्य (अंकुर ) को उत्पन्न नहीं कर सकती। इसी प्रकार 
अग्नि में जलाने की शक्ति है । शत्द में अथ-वोधकता ओर क्रियो- 
त्यादकता की शक्ति है, प्रकाश मे भासित करने की शक्ति है। कारण 
में अच्ट शक्ति सानना इसलिये आवश्यक हे कि विना उसके हम 
इस बात की उपपत्ति नहीं कर सकते कि कहीं-कहीं कारण ( जेंसे 
चीज या अभि ) वत्तमान रहने पर भी काये ( जैसे अंकुर या दहन- 
क्रिया) की उत्पत्ति नहीं होती | मीमांसक यह कहेंगे कि इन अवस्थाओं 
में कारण-द्रव्य विद्यमान रहते हुए भी उसकी क्ारण-शक्ति किसी 
हेतु से नष्ट या अभिम्रत हो गई है जिससे कार्य की डत्पत्ति 
नहीं होती क्र के 

नैयानिकटस अच्ट-शक्वि को नहीं मानते । इनका कहना है कि 
दिना इसे साने हुए भी उपयु क्त समस्या का ससाधान किया जा 


ऋृदट शक्ति € 









&] न्‍फ जप रु 
भ् है| वाधाएं नहीं रहने ०र कारण काय को 
न्यान्य॑स्नत का ७ >> ३४८०० +> 
उलन्न औा है. और बार रइने पर नहीं उत्पन्न 
खंदन रे 


करता ब। अर्थात दावाओं के अभाव में कराये 
ब्सत है होता है; भाव में न वेसांसक लनलिय का उ्तेसकेक 
हुए कहते दें कि ऋऋ वा, न्यायमत के अनुसार भरी; काय की उत्तत्ति 
के लिये (७ के अतिरिक्त और छुछ वस्तु ( अर्थान्‌ बाधा का 
अमाव ) भी आवश्यक सानना पड़ेया। फिर अन्तर क्या रहा ? 
यदि ओर कुछ मानना हीं है तो अभाव पदाथ में क्रियोत्पादक शक्ति 
मानने के बदले भाव-पदाव (जेसे वीज़ ) दी में वह शब्सि क्यों 
नहीं साने 

& वेखिण, शाध्तर-दीपिका ( ए० ८० ) प्रकरण-पत्तिका ६ ए० १४ ०) 


३४३ 


इस अधद्ट्ट शक्ति के सिद्धान्त के द्वारा मीमासा एक बड़ी समस्या 
का ससावान करती है। जब उस कर्म का अम्तित्व ही नही रहेगा तो 
आज का किया हुआ कम ( जंसे यज्ञ ) इस जीवन 
के वाढ परलोक में कैसे फॉलित होगा ? मीमासा 
का मत है. कि इस लोक में किया हुआ क्रम एक अद्ष्ट शक्ति का 
प्राहुभाव करता है- जिसे अपूर्य” कहते हैं । यह कर्म का कल भोग 
करने की शक्ति है जो समय पाकर फलित होती है। क््म-फल का 
व्यापक नियम यह है. कि लौकिक या वेदिक, सभा कर्मों के फल 
सचित होते ६ । अपूव का सिद्धान्त उसी का एक अश है । 


अणूव धृट 


(२) तचात्म-विचार 


मीमासा में आत्मा का विचार वहुत कुछ उसी तरह से किया 
गया है जैसे अन्यान्य बस्तुवादी और अनेक-वस्तुवादी दर्शनों मे 
( यथा न्वाय-वैशेपिक में )। आत्मा नित्य अवि- 
नाशी द्रव्य है. जो वास्तविक जग॒त्‌ में वास्तविक 
शरीर के साथ सयुकत रहता है.। मेत्यु के उपरान्त 
भी यह अपने इस जन्म के कर्मों का फन्न भोग करने के लिये 
विद्यमान रहता है.। चेंतन्‍्य आत्मा विक स्वरूप नहीं, किन्तु 
एक आपाबिक गुण हैलो अवस्था-विरीष मे उत्पन्न हो जाता है। 
>ीननयकआ था तथा मोक्षावस्था मे आत्मा के। चेतन्य नहीं रहताक्िये कि 
लव जय पद और (जैसे इन्द्रिय*आरवियय का संयोग! आदि) 
“का अभात्र हँ। जाता है। जितने जीव हूं उतने ही* है । अर्थात्‌ 
प्रत्येक जीव में प्रथक-प्रथक आत्मा है। जीवात्मा वन्धन में आते हैं 
ओर उससे मोज्ष भी पा सकते दे। इन सव वातों में मीमांसा के 
४ देखिये, शाघ्त्र-दीरिका (४० ८०), प्रकरण पचिका (घ० १८०४-३९) 
शावर भाष्य २१२ 
| देखिये, शलोक-चार्तिक ( आसावाद ), शास्त्रदीपिका ( आाकबाव ), 
प्रकूरणु-पंचिका ( प्रकरण म ) 


चारमा का 
स्वरूप 
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विचार भ्रायेः वही हैं जो पूर्वोक्त अन्यान्य अस्तिक दशेनों के। 
अतणएव पुनरुक्ति करना अनावश्यक है | 


आत्मा का ज्ञान केसे होता है. इस सम्वन्ध में कुछ वाते उतलेख- 
नीय हैं। भाद्ट सम्प्रदाय का सत है कि आत्मा का ज्ञान कभी कभी 
होता है, प्रत्येक विषय-ज्ञान के साथ आत्म-न्ञान 
नहीं होता । जब हम आत्मा पर विचार करते हैं तव 
अपना बोध होता है कि में हूँ'। इसे अहंवित्ति ( 5९॥-८००४९००प६- 
7८४६) कहते हैं। इसी का विषय (०0/०८८ जो पदाथ होता है वह 
आत्मा है। प्राभाकर सम्प्रदाय इस सत को नहीं मानता। उसका 
कथन है कि 'अहँवित्तिः की धारणा द्वी अयुक्त है 
क्योकि एक ही आत्मा उसी ज्ञान का ज्ञाता ($प४- 
००७ ओर जेय विषय (09०८० दोनों एक साथ नहीं हो सकता । 
जैसे, वही अन्न भोक्ता और भोज्य दोनों एक साथ नहीं हो सकता। 
कर्ता और फर्म के व्यापारों में परस्पर-विरोध होता है। एक ही क्रिया में 
एक ही साथ एक ही वस्तु कत्ता और कम दोनों नहीं हो सकती। 
प्रत्येक विषयज्ञान में उसी ज्ञान के द्वारा आत्मा कर्ता के रूप में 
उद्धासित होता है | प्र जब हमें कोई भी ज्ञान होता है (जैसे 
'यह घड़ा है”) तव हम कहदते!हैं में घढ़ा देखुग़हा हूँ? अथवा 'मुमे घड़े 
का ज्ञान हो रहा है? । यदि (हों मैं स्वयं ज्ञाता के रूप में प्रतीत नही 
होता तो फिर मेरे और दूसह व्यक्ति के ज्ञान मे अन्दर किस ओआप्फ,, 
पर कायम किया जाता ? & 


आसखज्ञान 


प्रासाकरसत 


इसके उत्तर में भाट्ट सम्प्रदाय का कथन है कि यदि प्रत्येक विषय- 
ज्ञान के साथ आत्मा का ज्ञान उद्धासित होता तो 'में इस घड़े को जान 
रहा हूँ, ऐसा साव सबदा वत्तमान रहता। परन्तु 
प्रत्येक विषय-ज्ञान के साथ ऐसा भाव नहीं होता। 
इससे सूचित होता है कि आत्मज्ञान विषय-ज्ञान का नित्य सहचर नहीं 


साध सत 
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है। वह कभी उद्त होता है, कभी नहीं होता । अतएवं वह विपय- 
ज्ञान से भिन्‍न है | तच रहा कर्ता ओर कम का विरोध । सो यह कोरा 
शब्द-जाल है। यदि दोनों में वास्तविक विरोध होता तो यह चैद्क 
विधिवाक्य कि आत्मान॑ विद्धि ( अपने आत्मा को पहचानो ) 
अथवा यह लोकिक प्रत्यय कि 'मैं अपने को जानत। हूँ? बिलकुल निर- 
थक हो जाता | इसके अतिरिक्त , यदि आत्मा कभी ज्ञान का चिषय 
नहीं होता तो फिर अतीत काल में अपने आत्मा के अस्तित्व को स्मरण 
करना कैसे सभव होता ( क्योंकि अतीतकालीन आत्मा तो इस ज्ञान 
का ज्षाता है नहीं, यह केवल वत्तेमान-कालीन आत्मा के स्पृतिबञान 
का विषय हो सकता है। इससे सिद्ध द्ोता है कि आत्मा ज्ञान का 
विषय हो सकता है | # 

इसी प्रश्न से लगा हुआ एक दूसरा प्रश्न उठता है--क्षान का 
का ज्ञान कैसे प्राप्त होता है. ?? प्राभाकर मीमांसकों का मत है कि 
प्रत्येक विषयन्न्नान में, जैसे, 'में यह घड़ा जानता 
हैँ? तीन अंग विद्यमान रहते हैं--- (१) ज्ञाता अर्थात्‌ 
जानने वाला (मैं) (२) ज्ञेय-- जो विषय जाना जाता है. (जैसे घड़ा) 
ओर (३) ज्ञान (अर्थात्‌ घडे को जानना)। इन तीनों का ज्ञान एक 
साथ होता है । इसे “त्रिपुटीज्वान' कहते हैं /जब कभी ज्ञान उत्पन्न होता 
है तब बह ज्ञाता, जेय ओर अपने, 4 गो को प्रकट करता है । 
४ कक ज्ञाता ओर ज्ञेय का होने के साथ-साथ स्वय- 
“प्रकाश भी होता है । परन्तु इसके विपरीत भाट्ट मीमांसकों का कहना 
है कि ज्ञान स्वभावत्त अपना विषय स्वयं नहीं हो सकता, जैसे अगुली 
का अम्रभाग अपने फो नहीं छू सकता | तव हम यह कैसे जानते हैं 
कि हमें अप्ुक विषय का ज्ञान हो रहा है.” इसके उत्तर में भाद्ट 
मीमांसक कहते हैं कि जब हमे कोई विपय प्रत्यक्ष होता हे तब चह 
था तो परिचित रहता है या अपरिचित | यदि वह ज्ञात (परिचित) 
_ रहता है. तब उस ज्ञातता के आधार पर हम यह निष्कर् निदालते 


# देखिये शास्रदीपिका (४० १३२२-२३) 
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हं कि हमें उस विषय का पूर्व ज्ञान था। इस तरह ज्ञान, का 
ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं होता । वह परोक्ष रूप--से ज्ञातता के आधार पर-- 
अनुमान के द्वारा प्राप्त होता हे । 


४, ध-विचार 


(१ ) वेदों का महत्व 


मीमांसक जगत्‌-कर्ता या ईश्वर को नहीं मानते । नित्य वेद-आन 
की सर्वोपरि महत्ता स्थापित करने की धुन मे मीसांसा को ईश्वर की 
के हे आवश्यकता नहीं प्रतीत होती । वल्कि ईश्वर को 
वंदिक बस हि ; 
प्रधानता देने से वेद का महत्त्व गोण (था कम से 
कम वरावर ) हो जायगा, शायद इसलिये भीमांसा में इेश्वरवाद का 
सण्डन नहीं पाया जाता | मीसांसा की दृष्टि से वेद नित्य क्ञान के 
भंडार तो हैं ही, उससे अधिक वे शाश्वत ( नित्य ) विधि-वाक्यों या 
नियमों के आगार हैं. जिनके अनुसार आचरण ( यज्ञादि क्रिया ) 
करने से हम धस प्राप्त कर सकते है । उस तरह धम का अथ ही हो 
जाता है वेद-विहित कत्तठ्य । कत्तंव्यता अं र अकत्तेत्बता का 
मानदण्ड वेद-वाक्य ही हे | वेदिक आदेशों के अनुसार जीवन ही 
हे ॥ 5 
उत्तम जीवन है. | लय न्‍ 
बेदिक युग से जो यज्ञ किये जाते थे वे अग्नि, इन्द्र, बरण, नह 
आदि देवताओं को स्तुति और आहुति के द्वारा सन्तुष्ट करने के लिये, 
जिससे वे .इष्टअदान या अनिष्द-निवारण करे। 
सीसांसा बेदिक धस्म की शाखा है । परन्तु उसमे 
कम-काण्ड ( बेदिक अक्रियाओं ) को इतना अधिक महत्त्व दिया 
गया है. कि देवताओं, का स्थान गौण हो गया है। देवता केवल 
समस्पदान-कारक सूचक पद सात्र हैं (जिनके लिये हवि या आहुति 
दी जाती है )। उन्तके गुण या धर्म का कोई वर्णन नहीं है | उनकी 


कररेका ण्ड 
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उपयोगिता केवल इसी बात को लेकर है. कि उनके नाम पर होम 
किया जाता है। एक प्रसिद्ध मीमांसक के का मत है कि यज्ञ करने का 
प्रधान उद्दे श्य पृजा या देवता को सन्तुष्ट करना नहीं, वरन अपने 
आत्मा को शुद्ध करना अर्थात्‌ आध्यात्मिक उन्नति है। वैदिक कर्स 
इसीलिये करना चाहिये कि वेद हमे ऐसा करने के लिये आदेश देते 
हैं। उनमें कुछ 'काम्यकर्म! हैं जो स्व, वृष्टि आदि की कामना से 
किये जाते हू परन्तु कुछ कम ( नित्य और नैमित्तिक कम ) ऐसे 
आवश्यक कम हैं, जिनका पालन करना इसीलिय कर्तव्य है कि वेद्‌ 
की वेसी आज्ञा है । यहाँ कमकाण्ड के मार्ग से मीसांसा का धर्म- 
शास्त्र अपने चरम उत्कप-विन्दु पर पहुँच जाता है जहाँ निष्काम कर्म 
( 00६7 07० 7000५१४ ४४८८ ) ही धर्म साना जाता है। प्रसिद्ध जमेन 
द्ाशेनिक कांट ((90/) की तरह मीमांसक भी कहते हैं कि क्चैठय- 
पालन इसलिये नहीं करना च।हिये कि उधसे हमारा उपकार होगा बल्कि 
इसलिये कि कत्तेव्य पालन करना हमारा धर्म है । कांट की तरह 
डनका भी यह विश्वास है कि यद्यपि सकाम भाव से धर्म नहीं करना 
चाहिये तथापि यह सृष्टि ऐसी है कि जो धर्म करता है' वह उसके 
फल ( मुख ) से बचित नहीं रह सकता । अन्तर केवल इतना ही है 
कि जहॉ इस फल के वितरण के लिये हट ईश्वर का सहारा लेते 
हैं चहों मीमांसक केवल कम-फल के 5 विक्र नियम का अवलस्बन 
करते हैं । कांट के लिये कत्तेव्यता का मृलीलोतत है आत्मा का उच्चतर 
ह्प ( प्राष्ठा।० 5०/ ) जिससे उप्तका निम्न रूप ( [.0ए८० 3९| ) 
अनुपेरित होता है ) । मीमांसक के लिये कत्तंव्यता का मूल स्रोत 
एकमात्र अ्रपोरुषेय वेद-धाक्य है. जो निष्काम कर्म करने के लिये 


आदेश देता हे. 
(३) निः्श्रेयत्त 


प्राचीन मीमांसकी के मत में स्त्रगे (अर्थात्‌ नित्य निरतिशय 
आनन्द की प्राप्ति ) ही जीवन का चरम लक्ष्य माना गया है। 
७ देखिये, प्रकरणु-पंचिक्षा ( ४० १८5१-४६ ) 
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इसलिये कहा गया है-स्र्गकामों यजेत । अर्थात्‌ जो स्वग चाहता 
है वह यज्ञ करे । सभी कर्मो का अन्तिम उह्द श्य 
है स्वगंग्राप्ति| परन्तु धीरे-धीरे मीमांसक गण भी 
अन्यान्य भारतीय दशनों की तरह मोक्ष ( अर्थात्‌ सांसारिक वन्धनों 
से मुक्ति ) को सबसे बढ़ा कल्याण (नि:श्र यस ) मानने लगे। 
उनका मत है कि यदि सकाम भाव से ( किसी विषय की प्राप्ति की 
इच्छा से ) कम ( पुण्य या पाप कमें ) किया जाय तो उसके फल- 
स्वरूप वारंब्रार जन्म लेना पड़ता है। जब मनुष्य समझ जाता है 
कि समस्त सांसारिक सुख ढुःख-मिश्रित होते हैं ओर वह इस 
सांसारिक जीवन से ऊब जाता है, तब वह अपनी वासनाओं की 
दसन करने की चेष्टा करता है और पाप-कर्म से विरत होकर उन 
सभी कर्मों को भी छोड देता है' जो सुख-प्राप्ति के निमित्त किये जाते 
हैं। इस तरह पुनजन्म और भववन्धन से छुटकारा मिल जाता है | 
निष्कास धर्माचरण और आत्मज्ञान के प्रभाव से पूवकर्मों' के 
संचित संस्कार भी क्रमश. लुप्त हो जाते हैँ । तव इस जन्‍म के बाद 
पुनर्जन्म नही होता ओर कम का बन्धन छूट जाता है। अर्थात्‌ जन्म- 
मृत्यु के चक्र से सदा के लिये छुटकारा मित्र जाता है । इसी को 
मुक्ति या मोक्ष कहते हैं । श ' इन्द्रिया, मन सभी के बन्धनों से 
आत्मा मुक्त हो जाता है और एकबार वन्धन का नाश हो जाने पर 
फिर कभी वह जनन्‍्म-मरण के जाल में नहीं फसता #& | 

यह पहले ही कहा जा चुका है कि मीसांधा में चैतन्य को आत्पा 
का स्वाभाविक गुण नहीं माना जाता। जब आत्मा शरीर अंर 
इन्द्रियों के द्वारा विषयों के सम्पक में आ जाता है 
तभी उसे सुख-दु ख आदि के अनुभव य ज्ञान होने 
हैं। मुक्त आत्मा शरीर इन्द्रियों ओर मन से प्रथक्‌ हो जाता है, 
इसलिये उसमें चैतन्य का धर्म नहीं रहता । अतएवं वह सुख-हुःख 
का अनुभव नहीं कर सकता | अत. सोक्षावस्था आन«द को अवस्था 

# देखिये; प्रकरए०-पंचिका, ( प्रकरण ८, ४० १४४०६० ) 


स्वग भौर मोक्त 


समोज्षावस्था 
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नहीं है। यह अधस्था इसलिये वांछनीय है. कि इसमें सभी 5:खों का 
सदा के लिये अन्त हो जाता है। यह वह अवस्था हैः जिसमें 
आंत्मा खुख हुःख से परे, अपने यथार्थ स्वरूप में रहता हैक । 
आत्मा फो इस स्वस्थ-भाव का इसके सिवा और शब्दों में वणन 
नहीं किया जा सकता कि उसमें केवल सनन्‍्ता ओर चेतन्य की 
निहित शक्ति ( वास्तविक चैतन्य नहीं ) विद्यमान रहती है । 
(2) क्या गीमाता-दर्शन भ्रनीए्वरवादी है. ! 
क्या मीमांसा-दर्शन को निरीश्वरवादी कहना चाहिये ! मीमांसा 
वेद की इतनी कट्टर अनुयायिनी है, इसको ध्यान में रखते हुए यह 
विश्वास करना कठिन प्रतीत होता है. कि मीमांसा 
बैदिक ईश्वर की नहीं मानती है । परन्तु मैक्‍्समूलर 
(0(४97ण८) ॥ साहब का कहना है कि मीमांसकों ने सृष्टिकर्ता 
के विस्द्ध जो युक्तियों दी हैं, उनसे यही सिद्ध होता है कि यदि ईश्वर 
को रृष्टिकर्ता मान लिया जाय तो उन पर ऋरता, पक्षपात आदि 
के दोष आरोपित हो जाते हैं। परन्तु रूष्टिकर्ता के हूप में ईश्वर को 
नहीं मानने का अर्थ निरीखरवाद नहीं 6. । मैक्समूलर साहब 
कहते हैं. कि कुछ सर्वेश्वरवादी ( ?४0५९$४५४० ) दशन ( जैसे अद्वैत 
चेदान्त या 990०28 का दशेन ) भी ' रष्टि को यथार्थ नहीं मानते 
परन्तु वे रृष्टिकर्ता के रूप मे ईश्वर की नहीं मानते, इसलिये उन्हें 
निरीश्चरवादी कहना न्‍्यायसगत नहीं शीगा। 
थदि मीमांसा को वैदिक परम्परा की दृष्टि से ( जिसपर मीमांसा 
को इतना गये है.) देखा जाय तो प्रायः मैक्समूलर साहब का 
कहना ठीक है. । परन्तु मीमांसा जो स्वयं कहती 
ओर करती है, उस दृष्टि से देखने पर उनका 
_.. & देखिये, शास्त्र-दीविका (9० १२९५-३१ ) 
| देजिये, []2 50 9980४78 ए 70॥90 ?॥0६8००४१ 
( (0080, ५ ) स्वर्शीय डा? पशुपतिनाथ शाखी ने भी झपने [7 0040९- 


धणा ६० पी रिाए॥ शााात5४ में इसी संत का प्रतिपादन 
किया है । 


सिश्न-सिश्न भत 


समीषा 
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विचार सवथा भाद्य महीं हो सकता । जब इस देखते हैं कि प्राचीन 
सीसांसक ईश्वर के बारे मे चुप है और पीछे के मीमांसक जैनों की 
तरह ईश्वर के अस्तित्व के प्रमाणों का खंडन करते हैँ ( और 
ईश्वरचाद्‌ के लिये नये प्रमाण भी नहीं देते ) तो हमारे पास इस 
घात के लिये कोई प्रमाण नदीं रह जाता कि वैदिक घर्म के ईश्वर में 
कभी उनकी आस्था थी। हॉ, वैदिक देवताओं ऋा यज्ञों से अविच्छेय 
सम्बन्ध है। इस आधार पर कहां जा सकता है कि मीमांसा 
बहुदेवतावादी ( ?०9एघा०६६४८ ) है | परन्तु यह विचार भी 
निःसंदेह रूप में कहीं साना जा सकता, क्‍योंकि इन देवताओं का 
अस्तित्व केवल वैदिक मन्‍्त्रों में ही है। न कही इनकी प्रथक्‌ सत्ता 
मानी गई है न इन्हें परज्य ही स्वीकार किया गया है &। चैदिक 
मंत्र पूजास्थान में देवता के अधिष्ठान से अनुप्रेरित हुए हैँ। परन्तु 
मीसांसा इस वात पर आश्वचय करती है कि एक ही देवता एक ही 
समय में मिन्‍त-मिन्‍त पुजास्थानों में ( जहाँ उनका आवाहन किया 
गया है ) कैसे उपस्थित रह सकते हैँ । इसलिये यह भी कहना 
युक्तिसगत नहीं होगा कि सीमांसा अने केश्वरवादी है (। 

सीसांसा के देवता महाकाञ्यों के अमर पात्रों की तरह है। 
वे देश-काल-जगत्‌ के नहीं हैं ।॥ वे यथाथ पुरुष नहीं, किन्तु आदशे- 
रवरूप हैं ।परनन्‍तु एक अर्थ में ले इन पात्रों से अधिक हैं, क्योंकि वे 
काल्पनिक नहीं। वे शाश्वत स्वर्ता-परकाश्य चरित्र हैं, क्‍योंकि वे नित्य 
स्वत-प्रकाश्य वेदों में वर्णित हैं। ऐसे देवताओं में ऐश्वव' और 
पवित्रता का भाव भले ही मिल सके परन्तु वैदिक ईश्वर का भाव उनसधे 
नहीं आता। अतणव बचैदिक परम्परा की दृष्टि से मीसांसा का 
मिहपण करना उचित नहीं। परम्परागत धर के अग, शरीर के अंग 
की तरह, अनुपयोग से जीण हो जाते हैं । मीसांसा-दशेन जीवन 
का जो नकशा खींचता है उसमे वैदिक ईश्वर का कोई व्यावहारिक 

%& देखिये, ढा० गंगानाथ मा द्वारा छोकपातिक का अंग्र जी अनुवाद । 

पै देखिये, अकरण-पंचिका ( छृ० १८६) 
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प्रयोजन नहीं पड़ता । अतएव वैदिक ईश्वर धीरे-धीरे मिट गये हैं। 
भीसांसा-दशन सानव-जीवन के इतिहास के इस स्वाभाविक नियम 
का एक दृष्टान्त है कि केसे (साधन का महत्त्व अतिरंजित होने से 
वह स्वयं साध्य का आसन ग्रहण कर लेता है और मन्दिर, तथा 
सन्त महात्माओं की वेढी पर ईश्वर का वलिदान चढ़ जाता है। 
सीमांसा ने वेद के महत्व को इतना अधिक बढ़ाया है कि बेद्क 
युग मे देवताओं में जो ज्यलन्त विश्वास था वह धीरे-धीरे म्लान हो 
गया । फिर भी बेद्क वाक्यों का आ्रासाण्य ओर अथ का सुक्ष्म-चिचार 
करते हुए मीसांसा ने जिन युक्तियों ओर सिद्धान्तों का उद्भावन किया 
है वे बहुत ही उच्च कोटि के हैं और इसलिये मीसांसा को दर्शनों मे 
ऐक आदरणीय स्थान प्राप्त है। 


के 


५ 6 
वेदान्त दर्शन 


१, विषय-प्रवेश 


(१) वेदान्त दर्शव की उत्तचि और विकास 


यह 
जज 


“वेदान्त' का शब्दा्थ है वेद का अन्त । प्रारस्म में इस शब्द से 
उपनिषदों का बोध होता था। पीछे उपनिषदों के आधार पर जिन 
बराक विचारों का विकास हुआ उनके लिये भी इस 
शब्द का व्यवहार होने लगा । उपनिषदों को भिन्न- 

भिन्न अर्थ! में वेद का अन्त कहा जा सकता है । 


' * (९) उपनिषद्‌ चैदिक युग के अन्तिस साहित्य हैं। वैदिक काल 
में तोन प्रकार का साहित्य देखने मे आता है। सबसे पहले वैदिक 
मन्त्र जो भिन्न-भिन्न संहिताओं (ऋग्वेद, यजु्वेद, सामवेद ) में 
संकलित हैं। ततः पर ज्ञाह्मश-भाग जिसमें वेदिक कर्मकाण्ड की 
विवेचना है.। अन्त में उपनिषद्‌ जिसमें दाशनिक तथ्यों की आलो- 
चना है। ये तीनों मिलकर 'श्रति! या विद! ( अधिक व्यापक अथ 
में ) कहलाते हैं । 


(२) अध्ययन के विचार से भी उपनिषदों की बारी अन्त में 
आती थी। लोग सामान्यतः संहिता से शुरू फरते थे। गृहस्थाश्रम 
में प्रवेश करने पर ग्रहस्थोचित कम (थज्ञादि ) करने के लिये 
जाहाण” का प्रयोजन पड़ता था। वानप्रस्थ या संन्यास लेने पर 
आरण्यक' का । इन्हें आरण्यक'ः इसलिये कहते थे कि अरण्य या वन 
में एकान्त जीवन बिताते हुए लोग जगत्‌ का रहस्य और जीवन का 


श्श्रे 


उद्दे श्य समभने की चेष्टा करते थे । उपनिषदाँ का विकास इसी 
आरण्यक-साहित्य से हुआ है। अं 

7९३) उपनिषद्‌ को इस अर्थ में भी बेद्‌ का अन्त माना जा 
सकता है. कि वेदों मे जो विचार पाये जाते हैं उन्हीं का परिपक रूप 
उपनिषद्‌ में पाया जाता है। म्वय उपनिषदों मे दी कहा गया'है कि 
चेद-वेदाज् आदि सभी शास्त्रों का अध्ययन कर लेने पर भी मनुष्य 
का ज्ञान तव तक पूर्ण नहीं होता जब तक चह उपनिषदों की शिक्षा 
प्राप्त नहीं करता । & 


॥ 


उपतिषद्‌ ( उप+लि+सद्‌ ) का अथ है जो ईश्वर के समीप 
पहुचावे! अथवा जो 'गुरु के समीप पहुँचावे! । प' यह दूसरा अथ 
बल का इस बात॑ से भी मेल खाता है कि उपनिषदों के 
हल सिद्धान्त गूढ रखे जाते थे अर्थात्‌ वे फेवल कुछ 
चुने हुए अधिकारी शिष्यो को ही बताये जाते थे 

जो गुरु के समीप ( उपासन्न ) बैठते थे | उपनिषदो को बेद का 
गूढ़ रहस्य समझा जाता था, इसलिये उन्हें वेदोपनिषद्‌ $ भी कहा 
जाता था। भिन्न-भिन्न कालों और स्थानों मे, भिन्न-भिन्न वेदिकि 
शाखाओं मे नाना उपनिषद्‌ बने । १ यद्यपि उन सबों में मूलतः 
विचार-साह्श्य है, तथापि भिन्न-भिन्न उपनिषदों में जिन समस्याओं 
की विवेचना की गई है. और उनके जो समाधान दिये गये हैं. उनमे 
कुछ विभिन्‍नता भी पाई जाती है. | अतएवं काल-क्रम से आवश्यक 





$ देखिये, छानन्‍्दोग्योपनिषद्‌ ( भ्रध्याय, ६९,७ ): 

+$ देखिये, कठ, तैत्तिरीय भोर बृहृदारण्यक में शंकर की भूमिका । 

], डप पूचेक सद्‌ घातु का व्यवहार उपनिषद्यों में गुरु के समीप शिक्षा 
बैठने के अथ में किया गया है । 

6 देखिये, तैक्तिरीय, १।११ 

4 ११२ डपनिषदों की नाम्रावली के लिये [)852००५८७ की 9:079 
० [एताध० ?िंग्राॉ०४००॥४9 ( ५०! -282० 28 ) देखिये । । 
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होने लगा कि मिन्न-भिन्न उपनिषदों में जो विचार हैं उनका विरोध- 
परिहार कर सर्व-सम्मत उपदेशों का संकलन किया जाय। इसी 
उद्देश्य से प्रेरित होकर वादरायण ने बल्मतूत्र ( जिसे वैदान्वसूत्र, 
'शारीरकपूत्र, शारीरक-मीमांशा या उत्तरमीमावा भी कहते हैं.) की 
रचना की । : 
वादरायण ने उपनिपदों का ऐकमत्य स्थापित करने का प्रयास 
किया है। उनके विरुद्ध जो आक्तेप किये गये हैं या किये जा सकते 
बेदास्त के हैं उनका भी परिहार उन्होंने किया है। उसके सूत्र 
अत्यन्त संक्षिप्त हैं। अतः उनकी व्याख्या मिन्न- 
खम्पदाय 
कं सिन्न प्रकार से होने लगी। अह्मसूत्र पर अनेक भाष्य 
लिखे गये जिनमे भाष्यकारों ने अपनी-अपनी दृष्टि से वेदान्त का 
प्रतिपादन किया। प्रत्येक भाष्यक्ार यह सिद्ध करने की चेष्टा में लगे 
कि उन्ही का साष्य श्रुति और मूलग्रन्थ (सूत्र ) का असली तात्पय 
बतलाता है। हरएक भाष्यकार एक-एक वेदान्त-सम्प्रदाय के प्रवत्तक 
बन गये। इस तरह शंकर, रामानुज, मध्वाचाय, वल्लभाचाय, 
निम्बाक आदि के नाम पर सिन्न-भिन्न सम्प्रदाय चल पड़े । वेदान्त 
के किसी सम्प्रदाय से केवल उन दार्शनिकों का बोध नहीं होता जो 
सिद्धान्ततः उस विचार को मानते हैं, अपितु उस विशाल जनसमूह 
का मी बोध होता है जो व्यवह्ारतः उस सिद्धान्त के अनुयायी होकर 
अपने जीवन को उसी सॉँचे मे ढालने का प्रयत्न करते हैँ । इस 
प्रकार वेदान्त का प्रभाव अभी तक लाखों व्यक्तियों के जीवन में 
वत्तमान है । | 
भाष्यों के अन्तर वेदान्त पर अनेकों टीका-टिप्पणियों तथा 
स्वतन्त्र ग्रन्थों की रचना हुई। प्रत्येक सम्प्रदाय के विद्वान अपने- 
अपने पक्त का स्थापन तथा ग्रतिपक्षियों के मत का खण्डन करने 
लगे। इस प्रकार वेदान्त के. साहित्य का भंडार बढ़ते-बढ़ते बहुत 
समृद्ध हो गया । किन्तु उसका थोड़ा दी अश अभी तक प्रकाशित द्वो 
सका है। 


श्श्र 


वेदान्त का मुख्य विषय जिस पर भिन्न-भिन्न सम्प्रदायों का मत- 
भेद है यह है कि जीव ओर ब्रह्म में क्या सम्वन्ध है? सध्वाचाये - 
प्रभ्ृति कुछ विद्वानों का सत है कि जीव और त्रह्म 
(आत्मा और परमात्मा) विल्कुल भिन्न-भिन्न हैँ । 
इस मत को दितवाद” कहते हैं। शकराचाय प्रश्तति को मत्त है. कि* 
दोनों विल्कुल अभिन्न हैं। इस मत को अद्वेतवाद कहते हैं। 
रामानुज्ञ प्रद्मति आचायों का मत है कि दोनों कुछ अंश मे भिन्न और 
कुछ श्रश में अभिन्न है। इस मत को “विशिष्टाइतवाद” कहते हैं ।; 
इस प्रकार जीव और त्ह्म के भेद, असेद ओर भेदामेद सम्बन्ध 
स्थापित करने वाले अनेक मत हूँ; जिनके नाम गिनाने से लम्बी 
' सूची वन जायगी । इनमे सब से प्रसिद्ध है शंकर का अद्वेत और 
रामानुज का विशिष्टाहत । 
वेदान्त के विकास में तीन युग देखने में आते है। (१) आदि- 
काल में श्रुति या वेद का साहित्य, विशेषतः उपनिपद्‌ का साहित्य, 
पाया जाता है जो वेढान्त का मूल स्रोत कहा जा 
सकता है। इस युग में वेदान्त के विचार विशेषतः 
द्रष्टाओं की रहस्यमय अनुभूतियों तथा कवित्वमय उद्गारों के रूप में 
प्रकट हुऐ हैँ । (२) मध्यकाल वह है जिसमें इन विचारों का संकलन, 
समन्वय तथा युक्तिपूथंक अतिपादन किया गया है. । इस थुग का 
प्रधान ग्रन्थ है त्रद्ासुज्न | (३) अन्तिस काल में हम उन समस्त साध्यों « 
टीकाओं तथा अन्यान्य प्रन्थों को रखते हैं जिनमें वेदान्त के विचारों 
को तक की कसौटी पर रख कर विचार किया गया दे अर्थात वेदों 
की दुद्दाई न देकर स्वतंत्र युक्तियों का अवल्म्बन किया गया दे। 
यद्यपि इनमे प्रत्येक युग की विचार-धारा की प्रथकम्रथक्‌ 
समीक्षा करना संभव है तथापि स्थानाभाव के कारण उन सबों का 
एक ही साथ विचार किया जाथगा। अपने देश के प्राचीन पंडितों 
की दृष्टि में वेदान्त की विचार-धारा नदी की धारा की तरह एक स्रोत 
से निकली हुई, भिन्न भिन्न अवस्थाओं से होकर आगे बढ़ती हुई 


हेत भौर भट्ट तवाद 
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क्रमशः विस्तीण ओर अनेक शाखाओं में प्रवाहित होती गई है.। अब 
वेद-उपनिषद्‌ से वेदान्त के विकास का दिगृदशेन किया जाय। 


(२) वेदों भौर उपनिषदों से पैदान्त का विकास 


ऋक ,यजु' अ र साम, इन तीन वेदों में ऋगेद आधारभूत मूल- 
प्रन्थ है। शेष दोनों (यजुर्वेद अर सामवेद) में यज्ञों के निमित्त 
89.» भिन्न क्रमों से ऋग्वेद के मन्त्र आये हैं । ऋग्वेद 
) वैदिक देवता ' 

के मन्त्र मुख्यतः अभि, मित्र, इन्द्र, वरुण आदि 

देवताओं की स्तुति में आये हैं । उनसे भिन्न-भिन्न देवताओं की 
शक्तियों और आश्रयंजनक कार्यो का वर्शन किया गया है ओर 
उनसे सहायता या वरदान कीपग्राथना की गई है । स्तुतिपाठ के 
साथ-साथ हवन कुण्ड में घृव आदि वस्तुओं की आहुति देकर 
देवताओं को प्रसन्न करने के निमित्त यज्ञ किया जाता था| ये देवता 
क्या हैं, प्रकृति के विभिन्न अंशों में अन्तनिर्ित अधिष्ठाता है जो 
उन्हें संचालित करते हँँ। यथा अप्मि, सूय, वायु, इन्द्र, आदि। 
जीवन, कृषिकाय ओर अभ्युदय, सव कुछ इन्हीं की कृपा पर सिर्भर 
सममा जाता था। वैदिक ऋषियों का विश्वास था कि प्रकृति के सभी 
कार्य सर्वव्यापी नियम (ऋत”) के अनुसार होते हैं जिससे सभी 
जीव और विषय परिचालित होते हैं । इसी ऋत के द्वारा चन्द्र, सूय 
आदि ग्रह अपने स्थानों पर अवस्थित रहते है। इसी ऋत के द्वारा 
सभी जीवों को न्‍्यायाहुसार कर्म के फल मिलते दे । 


९४६ ४७ १०८/>)) ४ 


अनेक ईश्वर! में विश्वास रखना अप कला (जार लकण) 
फहलाता है । अतएव बेदं। को बहुधा अनेकेश्वरवादी कहा जाता है । 
परन्तु बैदिक विचार-धारा में एक विशेषता है 
जिसके कारण इस मत को मानने मे संदेह होता 
है। वात यह है कि जिसी देवता की अंशसा वैदिक मंत्रों' में की गई 
है प्रायः उसी को कर्ता हर्चा चिधाता सब कुछ मान लिया गया है 
आर इस तरह कभी इन्द्र फो, कभी अप्ि को, कभी वरुण को स्य* 


छ००ंटाआ 
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शक्तिमान्‌ ईश्वर समझ कर ख्ुति की गई है। अतएव सैक्समूलर 
साहव का विचार है कि वैदिक धर्म को अमेकेश्वरवाद 
कहना ठीक नहीं हैं | इसके लिये वे एक नया शब्द गहते हैँ 
'हिनोथीज्म' ( म्टा07९8० ) हि।+००० ० ५०० ९४ , 

वैदिक घम को अनेकेश्वरवाद माना जाय अथवा 'हिनोथीज्म! 
यह बहुत कुछ स्ति-मंत्रो के अय पर निभर करता है । 
'सिन्न-भिन्न स्थानों मे प्रत्येक देवताओं को जो सर्वेश्नपठठ पद दिया 
गया हे उसे यदि अतिशयोक्ति मान लिया जाय, तो वैदिक धर्म को 
अनेकेश्चरवाद समझ सकते है । परन्तु यदि उन मत्नो को बाच्याथे 
में लिया जाय (अर्थात्‌ यह मान लिया जाय कि वैदिक ऋषियों ने 
जो कहा है सो ठीक ही उनका विश्वास था) तो 'हदिनोथीज्म! 
नाभ ही अधिक उपयु क्त जान पड़ता है। यह दूसरा मत इस वात से 
आर पुष्ट हो जाता है कि ऋत्ेद मे वहुत से ऐसे सत्र पाये जाते हैं: 
जिनमे सभी देवताओं की एक ही ईश्वर के भिन्न-भिन्न रूप या शक्ति 
कद्दा गया है । एक सद्षित्रा बहुधा वदन्ति'"( ऋग्वेद ११६४।४६ ) ४ 
अर्थात्‌ एक ही सत्ता हे जिसे विद्वानु सिन्‍न-भिन्‍न नामों से पुकारते 
हैं। इतना स्पण्ट वचन पाने पर इस विषय में अधिक शका की 
गु जाइश नहीं रह जाती कि वेदिक ऋषि सभी देवताओं को मूल्षत 
एक द्वी समझते थे । 

कतिपय विद्वानों का मत है कि वैदिक विचारधारा में एक क्रमिक 
विकास पाया जाता है। पहले अनेकेश्वरवाद्‌ ( ?0एपशशा ) 

से प्रारभ कर, हिनोथीज्म! (7९7०४४०५०) होते 

एकेरवरवाद विस ३४ 
हुए, अन्त से एकेश्चरवाद्‌ ( क्‍4070० 0७ ) (६ 
पर पहुंचा गया है| ऐसा समभना ठोक हो सकता है। परन्तु 
पाश्चात्य आलोचकों को सन्तुष्ट करने के प्रयास में हमे इस बात को 
भूल नहीं जाना चाहिये कि भारतीय एकेश्वरवाद अपने सुविकसित 

& भौर भी मन्न देखिये, ऋग्वद्‌ १०११४,४, १०१२६, १०८६ 


इत्यादि। , 


श्ध्द 


#ूप मे भी इस धारणा को नहीं छोड़ता कि यद्यपि ईश्वर वस्तुत. एक 
ही है तथापि वह विविध देवताओं के रूप में प्रकट होता हे जिनमें 
किसी की भी परमेश्वर के रूप मे आराधना की जा सकती है | अभी 
भी अपने देश मे झब, वैष्णव आदि अनेकों सम्प्रदाय साथ-साथ 
चल रहे हैं जिनके मूल मे वस्तुतः एक ही परमेश्वर या स्ब्यापी 
सत्ता है। बेदिक युग से लेकर अभी तक भारतीय एकेश्वरवाद का 
यही विश्वास रहा है कि सभी देवता एक ही परमेश्वर के रूप हैं । 
अतः एक परमेश्वर मे विश्वास रखने के लिये अनेक देवताओं का 
अरस्वीकार करना आवश्यक नहीं समझा जाता था। अतणएव भारतोय 
एकेश्वरवाद्‌ में एक विशेषता है जो ईसाई या इस्लाम घम में नहीं 
है। यह विशेषता केवल वेद्क युग मे ही नहीं पाई जाती | यह 
हिंदू धर्म का सनातन विश्वास है | 


ऋग्वेद का यह्‌ विचार कि सभी देवता ईश्वर के रूप हैँ उस 
व्यापक सिद्धान्त पंर आश्रित है कि सूल सत्ता एक ही दै। चेद में 
इस सिद्धान्त का स्पष्ट रूप से उल्लेख पाया जाता 
है | प्रसिद्ध पुरुष-पृक्त मे ( जो आजकल भी नैेप्ठिक 
त्राह्मण प्रतिदिन पाठ करते हैं ) वेदिक ऋषि सम्पूर्ण जगत्‌ को एक 
रूप में देखते हैं। मानवीय इतिहास मे प्रायः यही अद्वेंत की प्रथम 
अनुभूति है । इस सूक्त का कुछ अश नीचे उद्ध॒त किया जाता है-- 


उुरुष सूक्त 


सहस्रशीर्षा पुरुष. सहस्ताक्त. सहसख्रपात्‌ | 
स भूमि विश्वतो बृत्वा त्यतिष्ठद्शान्ललम ॥१॥ 
पुरुष एवेंदं, स्व यह्धभूत॑ यच्च भव्यम्‌। 
उतामसृतत्वस्येशानों यदनन्‍ने नातिरोहति ॥शा 
एतावानस्थ सहिसातो ज्यायाश्व पूरुषः। 
पादो5स्थ विश्वाभूतानि जिपादस्थासतं, दिवि ॥श॥ 
त्रिपादृध्य उद्दैत्पुरुप: पादो5स्येह्ा भवत्पुनः । 
ततो विष्वड्व्यक्रामत्साशनानशने अभि 
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अर्थात्‌ पुरुष के सहख्र मस्तक हैं, सहस्त नेत्र हैं, सहस्र पैर हैं. 
वह समस्त प्रथ्वी मे व्याप्त है और उससे दस अंगुल परे भी हैं । ८... 

जो छुछ है और जो कुछ होगा सो सब वही पुरुष है । वह 
अमरत्व का म्वामी है। जितने अन्न से पलनेवाले जीव है सब में 
वही है । उसकी इतनी बडी महिसा थी । और उससे भी बड़ा वह्‌ 
पुरुष था। सम्पूर्ण विश्व उसका एक पाद ( चौपाई ) मात्र है; तीन 
पाद बाहर अन्तरित्त में हैं। 

उसके एक पाद से सर्व थूत व्याप्त है । और तीन पाद अमृत हैं 
जो धुर्लोक में है । वही चारों ओर चराचर विश्व मे व्याप्त है। 

यहाँ एथ्बी, स्वर्गलोक, ग्रह-तक्ष॒त्र, देवता, जड़, चेतन सभी पदार्थ 
एक ऐसे पुरुष के अश माने गये हैँ जो सम्पूर्ण विश्व मे तो व्यांप्त है 
ही, उसके बाहर भी विद्यमान है। जो कुछ है, था, या होगा, सब 
उसी एक में सन्निहित है । इस मत्र में केवल चिश्व की एकता वी का 
कवित्वमय चित्र नही, वल्कि उस परमपुरुष क्री भी भलक है जिसकी 
सत्ता विश्व के भीतर भी है और बाहर भी है । 

ईश्वर सवव्यापी है। किन्तु उनकी सत्ता विश्व मे ही सीमित 
नहीं है। वे.उससे परे भी है । ( देखिये उपयु कत मत्र १ और ३ )। 
पाश्चात्य धर्म-विज्ञान में इसे ?87९7002४५॥ (९ जिसे हिन्दी में 
निमित्तोषादानेश्वरबाद कद्द सकते हैं ) कहते है । एश्रापीश॑धा 
( सर्वश्वरवाद ) में ईश्वर जगत्‌ का उपादान कारण माना जाता 
है । परन्तु ?४०९०५९४॥ में ईश्वर को उपादान और निमित्त दोनों 
माना जाता है । ईश्वर सम्पूर्ण जगत्‌ का अधिष्ठाता है. । समस्त 
बिश्व से भी वह बढ़ा है, क्योंकि समस्त विश्व उसके अधीन है । 
बैदिक ऋषि की दिव्य दृष्टि इतनी दूर तक पहुँच गई है कि इस एक 
ही मंत्र मे उन्होंने अदत, जगंदेक्यवाद तथा निमित्तोपादानेश्वरबाद 
के तत्त्व भर दिये हैं.। 

वेद के मासदीय सूक्‍त मै निगुण शर्म का वणणन मिलता है। 
जिस मूल सत्ता से सब छुछ उत्पन्न हुआ है, जो प्रत्येक वस्तु मे 
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विद्यमान है, उसे न सत्‌ कहा जा सकता है न असत्‌। यहाँ हमें 
, पहले-पहल उस निगुण ब्रह्म के दर्शन होते हैं 

(जिसे. पाश्चात्य दशन में ५०5०]०४० कहते हैं) जो 
सभी वस्तुओं का अन्तस्तत्व है किन्तु व्त अवशनीय है । 

मंत्र का प्रारंभ ऐसे होता है-- 

नासदासीन्नो सदासीत्तदानीं नासीद्रजो नो व्योमा पुरो यत्त्‌ । 

अर्थात्‌ जो कुछ है सो पहले नहीं था, ,जो कुछ नहीं हैं सो भी 
नहीं था। न आकाश था न उसके परे स्वगलोक । 

मंत्र के अन्त से ऐसे कहा गया है-- ' 

इयं विस्धष्टियेत आवभूव यदि वा दबे यदि वा न | 

यो अस्याध्यक्ष: परमे व्योमन्त्सो अद्भवेद यदि वा न वेद | 

अर्थात्‌ यह सृष्टि जिससे उत्पन्न हुई है, उसने इसे बनाया या 
नहीं बनाया, सबसे ऊ'चे लोक का सबसे ऊ'चा विद्वान्‌ प्राय' इसे 
जानता हो या शायद बह भी नहीं जानता हो । * 

मूलतत्त्व की सगुण ईश्वर के रूप मे और निगुण त्रह्म के रूप 
में जो कल्पनाएँ की गई हैं, उन दोनों में क्या सम्बन्ध है इसे समभने 
के लिये हमें यह वात देखनी चाहिये कि सगुण 
.._शैशवर की सत्ता भी विश्व मे सीमित नहीं मानी 
गई है अर्थात्‌ वह भी अनन्त साने गये हैं । अतरब सगुण आर 
निगु ण ये एक ही आदि तत्त्व के दो रूप हैं । 

इस तरह यद्यपि ऋग्वेद मे दर्शन के बहुतेरे महत्त्वपूर्ण तथ्य 
विद्यमान है तथापि वे काव्य के रूप मे हैँ । ऋषिगण किस प्रणाली 
से उन तथ्यों पर पहुँचे हैं या किन युक्तियों के 
आधार पर उन्हें मानते हे, इसका कही उल्लेख 

के नही है । दशन का आधार मुख्यत. तक या युक्ति 

है। इस दृष्टि से देखा जाय तो वेद वास्तविक अथ में दाशंनिक 
अन्थ नहीं कहे जा सकत । सबस पहले उपनिपदों मे दाशनिक 
विचार मिलते हैं । उनमें आत्मा, त्रद्म ओर जगत्‌ की समस्याओं पर 


नासदीष सुक्त 


ः 


ईश्वर और बह्म 


उपनिषद्‌ से 
तत्व ज्ञान 
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शंका-समाधान पाये जाते हैँ। परन्तु उनमें भी निष्कर्प पर पहुँचने 
की तार्किक प्रणाली--जिसमे हेतु या युक्ति के द्वारा ही किसी तथ्य 
पर पहुँचा जाता है-कम ही देखने मे आती है । कुछ उपनिषद्‌ 
छन्दोवद्ध हैं ओर ऋग्वेद की तरह दाशनिक तथ्यों पर कवित्वमय 
उद्गार है। कुछ गद्यमय उपनिषद्‌ भी ऐसे ही है । केवल थोडे ही 
से उपनिपद्‌ ऐसे हैं जिनमें वार्त्ताल्ाप के दवारा--अश्नोत्तर के रूप 
मे--शंका समाधान करते-करते-किसी सिद्धान्त पर पहुँचा गया है। 
परन्तु कठोर तक-प्रणाली का अभाव होते हुए भी उपनिषदों में एक 
असाधारण सौन्दर्य और आकपरण है । इसका कारण है कि उनमे 
बिचारों की उच्चता, अनुभूति की गरभीरता, मनुष्य मे निहित सत्य 
शिव सुन्दरम्‌ की अनुप्रेरणा ओर भापा की व्यंजना शक्ति ऐसी है, 
जो प्रतीत होता है. कि द्विय दृष्टि से उन सत्यों के दशन हुए हों। 
प्रसिद्ध जर्मन दाशनिक शोपेनहर उपनिषदों से इतने प्रभावित हुए थे 
कि उन्होंने कहा है--“सम्पूर्ण ससार मे किसी अन्धथ का अध्ययन 
उतना कल्याण-कारक और उतना शान्तिदायक नहीं जितना उपनिषदों 
का । यही मेरे जीवन की शान्ति रही है, यही मेरी मृत्यु की | 


शान्ति रहेगी ।” 
उपनिपदों की कुछ प्रमुख समस्याएं ये हं--वह आदि तत्त्व क्या 


है जिससे सब छुछ उत्पन्न होता है ? जिसमे सब कुछ स्थित रहता 
है और जिसमे सब छुछ विलीन द्वो जाता है” 
वह कौन-सा सत्य है. जिसे जानने से सभी कुछ 
ज्ञात हो जाता है ? वह कया हे. जिसके ज्ञान से 
अज्नात क्षात हे जाता है ? किस तत्त्व को जान लेने से अमरत्व 
प्राप्त दो जाता है ? ब्रह्म क्या है. ” आत्मा क्‍या ह १ जेसा इन प्रश्नो 
से ही मालूम होता है, उपनिपद्‌ के रचयिताओं का छू विश्वास था 
कि एक सर्वेव्यापी सत्ता है जिससे सभी वस्तुएं उत्पन्न होती 
जिसमे सभी वस्तुएँ स्थित है, जिससे सभी वस्तुएे विज्ञीन हो 
जाती हैँ, और इस वत्त्व के ज्ञान से अमरत्व प्राप्त हो सकता है । 


डप्नियदों की 
समरयाप 


9 2 २. 
श्द्द्‌ 


इस तरव को कमी अहम, कभी आत्मा), कभी केवल सतत! 
कहा गया है । नीचे इछ च्द्धस्ण दिय जाते हैँ । ऐेंतरेय के और 
दृहदारण्यक में कहा गया हद कि पहले आदि में 
केवल यह आत्मा सात्र था छांदोग्य ( में कहा 


गया है चह सच कुछ आत्मा ही ह ।' इृहदारण्यक € फिर कहता है 
आत्मा की जान लेने से सव दुछ ज्ञात हो जाता हैं। इसी तरह 
छांदोग्य ४ कहता है-- आदि में ऊेचल सन्‌ था, दूसरा कुछ नहीं 
था| पुन. छांदोग्य * ओर मुडक $ में कहा गया ह- यह सच छुछ 
ऋह्म है । इन सव न्यतों में हह्म आर आत्मा एक ही अब में अयुक्त 
हुए हैं। कहीं कहीं तो स्पच्ठ शब्दों कहा गया है कि यह आत्मा दही 
ऊह है? 3 "में हह्य हूँ! 6 । हे 
उपलनिवर्दों में विचार का केन्द्र वेदिक देवताभों से उतर कर 
मनुष्य के आत्मा पर आ गया हूँ । आत्मा का ऐसा सक्षम विश्लेषण 
अल लि मत दरिया गया ह लिससे बाहरी उपाधियों छुदे जाँय 
, आर केवल असली तत्त्व रह जाय । द्वरीर, इन्द्रिय, 
मन. वृद्धि आर उनसे उत्पन्न होने वाले मुख-सव की सर्सीक्षा कर 
इस निष्कर्ष पर पहुँचा गया हे छि ये सच आत्मा के क्षणभंगर 


ग्रह्म था धात्मा 


जन जअओओणा अब जन विनर अनना व>ओ> ऑअलज+. अना+->- 


ओम आ सा था इद॒म्‌ एक एवं अग्र आसीत्‌ (ऐतरेय १४॥५) 

# आरा एवं इदुन्‌ अ्रप्त आखसीत्‌ (दुइदारण्यक $8$) 

$ झाश्ता एव इंद सवस्‌ (डांदोग्य आइेर २) 

£ आत्मनि खलु अरे इच्ठ श्रत्ते कृते बिज्ञासे इद छव विदितमर 
(दहदारण्यक ४ £:६) 

 सदेव सोस्म इत्स अन्न आसीत, मुकूस एवं अद्वितीबम, (धांदोग्य 
धारा£) 

4 सच ऋलु इद महा (छांदोग्य से छा १) 

५ अ्ह्म पृव इद विश्वम्र (सु ढक २ा२।३१) 

£ अयन झएसा अद्य (दृढदारण्यक २२।६६) 
$ झह ऋछ अस्सि (चुृंइदारए्यक ३॥४ ६०) 
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परिवत्तंनशील रूप दे, आत्मा के मूल तत्त्व नहीं। ये सब कोप या 
बाहरी आवरण मात्र हैं जिनके भीतर असली तत्त्व छिपा रहता है। 
अर्थात्‌ शरीर, मन, वुद्धि आदि वास्तविक तरव (आत्मा) नहीं हैँ, वे 
उसके वाह्मरूप मात्र हैँ। सब का मूल आधार आत्म-तत्त्व हे । 
आत्मा शुद्ध चैतन्य-स्वरूप है। किसी विपय का जो ज्ञान होता है 
बह इसी चैतन्य का एक सीमित प्रकाश है । शुद्ध चेतन्‍्य किसी 
विपय की सीमा से चद्ध नहीं होने के कारण असीस या स्वेव्यापी 
है। यही आत्मा है।। सत्य, अनन्त ओर ज्ञान-रवरूप होने के कारण 
जो दी आत्मा मनुष्य मे है वही सभी भूतों मे (स्वभूतात्मा) है। 
अ्रतएव आत्मा परमात्मा एक ही है. | कठोपनिषद्‌ में कहा गया है-- 
आत्मा सभी वस्तुओं मे निहित है. ओर प्रकट रूप से दिखाई नहों 
देता । परन्तु जो सूक्ष्मदर्शी है वे अपनी कुशा्र बुद्धि से उसे देख 
लेते ह। ४ 
इस आत्मज्नान या आत्मविद्या को सर्वश्रेष्ठ या परा विद्या कहा 
गया है। और सभी विद्याएँ अपरा विद्या (न्यून कोटिक) हैं। भात्म- 
ज्ञान का साधन है, काम, क्रोध आदि वृत्तियों का 
दमन, श्रवण, मनन एवं निद्ध्यासन | जब तत्त्व- 
ज्ञान के द्वारा संस्कारों का लोप हो जाता है तव आत्मा का साक्षात्कार 
होता है। यह अत्यन्त कठिन मार्ग है । जिनमें इतना शान ओर दृढ़ 
संकल्प है कि श्रेय (सुखद) का परित्याग कर केवल श्रेय (कल्याणप्रद) 
का अनुसरण करे, उन्हीं को इस मे सफलता मिल सकती ह्ठे। 
उपनिषदों का मत है कि कर्मकाण्ड के द्वारा (यज्नादि कर्मों के 
सम्पादन से) जीवन के परम पुरुषाथं-अमरत्व--की प्राप्ति नही हो 
«सकती | मु डकोपनिपद्‌ का कहना है किये कम श्षुद्र 
थागादि कम जर >> हें 
अपमीए नोकाओं के समान हैं जिनके द्वारा भवसागर को 
पार नहीं किया जा सकता । जो अज्ञानी इन्हें ही 
& एप सर्वषु भूतेधु गूठाइत्मा न प्रकाशते | 


आ्ाक्ष-ज्ञान 


“_“कठोपनिपद्‌ ३े।१ ९, 
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सर्वोच्च समझ कर इनका अवलस्वन करते हैं, वे पुनः जरा-म्॒त्यु के 
पाशु मे फस जाते हैं। # यज्ञ के छारा अधिक से अधिक ख्वग्गें का 
सुख कुछ काल के लिये मिल सकता है। जब भोग, के द्वारा घुण्य का 
क्षय हो जाता है, तब पुनः मत्यलोक मे जन्म होता है । हाँ, यञ्ञ का 
महत्त्व तब बढ़ता है जब ऐसा ज्ञान हो जाय कि यजमान और, यज्ञ- 
देवता ये दोनों वस्तुत' एक है। हवन ओर मंत्रपाठ करने की 
सान्नोपाज्न विधियाँ वाह्माडम्बर मात्र है जो तत्त्वज्ञान से वंचित 
अज्ञानियों के लिये है। देवताओं के यज्ञ से कहीं बढ़ कर आत्म- 
यज्ञ या ब्रह्मययन्ञ है.। केवल आत्मज्नान या ब्रह्मविद्या के द्वारा ही 
पुनजन्म ओर तज्जन्य क्ले शो का अन्त हो सकता है। जो अपने को 
अविनाशी ब्रह्म से अभिन्न समझ लेता है वही अमरत्व प्राप्त 
करता है । 
उपनिषदों में ब्रह्म को सत्‌ (सत्ता का आधार ) ओर चित्‌ 

( चैतन्य का आधार ) के साथ-साथ आनन्द ( सभी सुखों का मूल 
स्रोत ) भी माना गया- है। समस्त सांसारिक 
आनन्द उसी आनन्द के छ्ुद्र कश हैं. जिस प्रकार 
समस्त सासारिक विषय उसी सत्ता के सीमित अश है । + जो आत्मा 
साक्षात्कार कर सकता है वह ब्रह्म के साथ अपना तादात्म्य अनुभव 
कर मुक्ति प्राप्त करता है। याक्षवल्क््य अपनी पत्नी मैत्रेयी को समभाते 
हैं--“आत्मा सभी आननहों का मूल स्रोत है। “इसका यह प्रमाण है 
कि आत्मा से बढ़कर किसी को और कुछ प्रिय नहीं होता । मनुष्य 

किसी व्यक्ति या वस्तु को आत्मीय या आत्मवत्‌ जानकर ही प्रेस 
.. ७#च्छवा इप्ेते ऋष्छा झल्रूपा 
अष्टाइशोक्त सबरं यु कर्म 
एतच्छू थो यें*मितन्दन्ति सूढ़ा 
जराखझ्त्यु' ते पुनरेबापि ग्रान्ति | 


-- सु डकोपनिषद्‌ १२७ 
' देखिये, छुद्ददारण्यक ४।३॥३२ 
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करता है । कोई वस्तु स्वत' प्रिय नहीं होती । पत्नी इसलिये प्यारी 
नहीं होती कि वह पत्नी है, पति इसलिये प्यारा नहीं होता कि घह 
पति है, पुत्र इसलिये प्रिय नहीं होता कि वह पुत्र है। धन भी स्वत 
धन के लिये नहीं चाहा जाता। ये सव आत्मा हीके लिये प्रिय 
होते हैं । +' 

आत्मा अपने शुद्ध रूप मे आननन्‍्दसय है, यह इस बात से भी 
सिद्ध होता हैः कि मनुष्य जब सुपुप्तावस्था में रहता है. तव शरीर, 
इन्द्रिय, विषय तथा मन से अपना सस्वन्ध भूल जाता है ओर अपने 
प्रकृतत रूप मे आकर, सुख-दु.ख से परे, शान्त अवस्था को प्राप्त हो 
जाता है। | 

आधुनिक जीवविज्ञान का सत है कि आत्मरनण की प्रवृत्ति समी 
जीवों मे स्वाभाविक है | परन्तु प्राणरक्षा या जीवन से इतना प्रेम 
क्यों होता है ” उपनिषदोों का कहना है कि जीवन 
इसीलिये इतना प्रिय है. कि यह आनन्दसय है । 
यदि जीवन मे आनन्द नहीं रहता तो इसे कौन 
चाहता ? # दैनिक जीवन मे जो थाडा सा आनन्द का अश है, वह्‌ 
अत्यल्प और दू ख से मिश्रित होने पर मी हमारी जीवित रहने की 
इच्छा को थनाये रहता है। आत्मा से दूर जाकर सांसारिक विषयों 
के पीछे दोड़ते रहने से, अधिक आनन्द नहीं मिल सकता। विषयों 
को भोग करने की वासनाएं वे वेड़ियोँ है जो हमे जकड़ कर सासा- 
रिक वनन्‍्धन मे रखती हैं और जिनसे जन्म, मृत्यु ओर पुनजन्म का 
क्र ( जो सभी कल शों का मूल है ) चलता रहता है। बासनाओं के 
वेग हमें आत्मा से दूर ले जाते हैं और इच्छित विषयों के अनुरूप 
हमारे जीवन को निरूपित कर देते हैं। जितना ही हम विषय-वासना 
का परित्याग करते हैं ओर आत्मा या ब्रह्म के साथ अपनी एकता 


विषयानस्द भोर 





* देखिये, इृहृदारण्यक ४१।६ 
धु8 देफिये; सैत्तिरीय ३७ 
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देखते हैं, उतना ही अधिक हम परमानन्द प्राप्त करते हं। आत्मा का 
दर्शन करना अनन्त, अविनाशी आननन्‍दमय जअह्म में मित्र जाना है। 
यही ब्ह्मानन्द' है । इसे प्राप्त कर लेने पर छुछ भी अम्राप्त नहीं रहता । 
किसी वरु की कामना शेष नहीं रहती। अतएवं कठोपनिफद्‌ का 
कद्दना है कि जब मनुष्य का हृदय सवंधा निपष्काम या बासना-रहित 
हो जाता है तव वह इसी जीवन में ब्रह्म मं लीन होकर अमरत्व 
प्राप्त कर लेता है । & 
यदि त्रह्म या आत्मा ही समम्त जगत्‌ का मूल तत्त्व है तो प्रश्न 
उठता है कि ब्रह्म ओर जगत्‌ का सम्बन्ध किस प्रकार का है। सिन्‍न- 
भिन्‍न उपनिपदों मे जो सृष्टि का वन दिया गया 
है वह ठीक एक सा नहीं है। परन्तु इस विपय में 
प्रायः सभी सहमत हैं कि आत्मा (ब्रह्म या सत्‌ ) ही जगत का 
निमित्त ओर उपादान कारण दोनों ही है। सष्टि के आदि के विपय 
में अधिकांश उपनिषदों का मत कुछ इस प्रकार का है--सवसे 
पहले ( आदि ) आत्मा मात्र था। उसमे सकल्प हुआ-मैं एक से 
अनेक होऊ । में स॒ष्ति रचना करू ।” इसके बाद के सतष्टि-क्रम को 
लेकर मतभेद है। कुछ उपनिषदों का कहना है कि आत्मा से पहले 
सृक्ष्मतम भूत आकाश की उत्पत्ति हुई, तदनन्तर स्थूल्न भूत उत्पन्त 
हुए। ओर-ओऔर उपनिपदों मे ऑर-ओऔर तरह के वशन पाये 
जाते हैं । 
इन वर्णनों से छष्टि सत्य सालूम होती है ओर ईश्वर या 
परमात्मा वास्तविक सरृष्टिकर्ता ज्ञान पड़ते हैँं। परन्तु उपनिपदों में 
बहुत से ऐसे वाक्य भी हैं भिनमें कहा गया है कि 
अनेकता यथाथ नहीं है। नेह नानाउस्ति क्रिश्वन | 
जो अनेक को वास्तविक सममता है वह स्त्यु को आआ्राप्त होवा है | 
मृत्यो: स मृत्युम भाष्नोति य इह चानेव पहश्यति | । 
& ठढे खिये, कठोपनिपद्‌ २।६।१४ 
पं देरिये, कठो पनिषद्‌ २४३१, ० ४४१३, 


जग की सृष्टि 
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संसार के पदाथ भिन्न-भिन्न प्रतीत होते हैं | उनकी एकता के 
प्रतिपादन में इस प्रकार के दृष्टान्त रिये गये है--जिस प्रकार सोने 
से निर्मित कुण्डलादि आभूपण बस्तुत. एक ही ( सोना मात्र ) हैं, 
अर्थात्‌ सवका असली तत्त्व सोना एक ही है, केवल नाम-रूप के 
भेद से (जो केवल ओपाधिक भेद है) वे भिन्‍न-मिन्न प्रतीत होते हैं, 
उसी प्रकार सभी विपयों का असली तत्त्व एक ही है, उनमे केवल 
नाम मात्र के भेद हैं #। सांसारिक विपयों की अपनी-अपनी प्रथक्‌ 
स्वतंत्र सत्ता नहीं होती । कह्दी-कही त्रह्म ( आत्मा ) को सृष्टिकत्तो नहीं 
कह कर श्रवर्टनीय, अनिवेचनीय और अकल्पनीय कहा गया है। पद 
उपासना का विपय भी नहीं हो सकता | जैसा केनोपनिषद्‌ में कहा 
गया है--त्रह्म न्लात और अलात दोनों से परे है | जो वाकू से अतीत 
है, जिससे वाक्‌ का स्वयं उद्गम हुआ है, वही असली ब्रह्म है, 
जिसकी उपासना होती हे सो असली त्रद्य नहीं । 
ईश्घर और जगत्‌ के सम्बन्ध में ये दोनों तरह के विचार देखने 
से स्वभावत मन में उलमन पैद्धा हो जाती है। क्‍या ईश्वर वस्तुतः 
रे सृप्टिकर्ता हैं ओर अतएव सृष्टि सत्य है ? अथवा 
वस्तुत' कोई सृष्टि नहीं होती ओर यह विपय- 
स॑ सार माया या मिथ्या अभास मात्र है ? क्‍या ईश्वर सशु्श पुरप 
हैं जिनमें निर्दिष्ट धर्म ६ ओर जिनका ज्वान प्राप्त किया जा सकता 
है ? अथवा वह निगु ण ब्रह्म हैं जो सबथा अल्लेय हैं? उपनिषदों 
का वास्तविक विचार क्या हे ? पीछे के वेदान्त-प्रन्थ इन समस्याओं 
को लेकर हल करने की कोशिश करते हैं। जैसा पहले कहा जा चुका 
* है, बादरायण के ऋह्मसन्न मे श्र्‌तियों का वास्तविक अथ निर्धारित 
करने की ( और उनका सामझस्य दिखलाने की ) चेष्टा की गई 
है। परन्तु इसके सूत्र इतने सच्िप्त हैँ कि उनके भिन्‍न-मिन्‍न अर्थ 
लगाये जा सकते हैं। पीछे के भाष्यकारों ने ब्क्मसृत्र ओर उपनिषदों 
# देखिये) छादोग्य ६।१ 
प' देखिये, केन $॥३-४ 


क्या सृष्टि सत्य 


शेदष८ 


के अर्थों की अपने-अपने ढंग से विशद्‌ व्याख्या की है ।:इस प्रकार 
जो अनेक सम्प्रदाय बन गये उनमें शंकराचाय, का सम्प्रदाय सबसे 
अधिक प्रसिद्ध ओर लोकप्रिय है । 'वेदान्त” से साधारण लोग 
अधिकतर यही. ( शंकर का अद्वेतवाद ) ,समकते हैं । यहाँ तक कि 
विदेश के लोग भारतीय, दंशन से भी प्रायः अद्वेत वेदान्त ही समझ 
लेते है । शंकर मत के बाद रामानुज का विंशिष्टाद्वेत ही अधिक 
परिचित है। ये ही दोनों वेदान्त के सुप्रसिद्ध सम्प्रदाय हैं । ,., '' 


(१) वेदान्त के बहुसम्मत पिद्धान्त रे 


॥ 


,  वादरायण का अनुसरण करते हुए शंकर ओर रामानुज मुख्यत 
जगत्‌-विषयक इन मतों का,खण्डन करते हैं. (१) जो यह मानता है. 
कि भौतिक परमाणु स्वभावत. आपस में मित्रकर 
संसार को उत्पन्न करते हैं (२) जो यह मानता है 
, , ,* कि अचेतन प्रकृति से स्वभावत. सांसारिक विषयों 
का विकास होता है। (३) जिसके अनुसार चेतन ओर अचेतन ये 
दो प्रधान तत्त्व हैं. जिनमें पहला जगत्‌ का निमित्त कारण और 
दूसरा" उपादान कारण है ( जिससे रृष्टि-रचना होती है )। 
शकर ओर रामानुज दोनों इस विषय में सहमत हैं कि अचेतन तत्त्व 
से इस जगत्‌ की र्ष्टि नही हो सकती ओर द्वेतवाद भी (जिसके 
अनुसार जड़ ओर चेतन, इन दो म॒ल तत्त्वों के सहयोग से सृष्टि 
होती है ) सन्‍्तोषजनक नहीं। दोनों उपनिषद्‌ के “सब खलु इृदं ब्रह्म? 
इस वाक्य के आधार पर सिद्ध करते हैं कि जड़ और चेतन दो 
प्रथक सत्ताए' नहीं हैं, किन्तु एक ही मृल्ष सत्ता ( ब्रह्म ) में आश्रित 
हैं। इस तरह शंकर और रामानुज दोनों अद्वेतवादी (|४०7४४४ ) 
हैं अर्थात्‌ दोनों एक मृत तत्त्व या त्रह्म को मानते हैं जो चराचर 
जगत से व्याप्त है । 

बाद्रायण ( जिनका शंकर और रामानुज अनुसरण करते हैं ) 
जगह्िषयक सिल्न-मिन्‍न मत-मतान्तरों की परीक्षा करते हैं। वे युक्ति 


जगत्‌ विषयक 
विचार 
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और श्र्‌ ति-प्रमाण दोनों की सहायता से अतिपक्षियों के मतों का 
खण्डन करते हैँ । इनमे मुख्य प्रतिपक्षियों के खण्डन मे जो स्वतंत्र 
युक्तियाँ दी गई है उनका संक्षेपत. उल्लेख किया जाता है # । 


सांख्य का यह मत कि सत्त्व, रत और तम, इन तीन शुणणों से 
समन्वित अचेतन प्रकृति से जगत्‌ का विकास होता है, समीचीन 
देशपपको सह नहीं, क्योंकि इस संसार में व्यवस्थित क्रम 
ओर नियम देखने में आने हैँ जिन्हें अचेतन 
कारणों का आकम्मिक काय नहीं माना जा सकता। जैसा सांख्य 
ख़ुद म्वीकार करता है, शरीरों, इन्द्रियों, कर्मन्द्रियों और विपयों 
का यह ससार भिन्न-मिन्न जीवात्माओं के पृवकमानुसार फल- 
भोग ऋरने के निमित्त बना है। परन्तु जड प्रकृति ऐसी » खलापरग 
व्यवस्था कैसे कर सकती है ? सृष्टि को उद्दे श्यमलक स्वीकार कर 
ओर साथ दी सृष्टिकर्ता का अस्तित्व अस्वीकार कर सांख्य ने अपने 
को एक विचित्र स्थिति में डाल दिया हे। चेतन्यरहित उद्द श्य 
अवोधगम्य है। विना किसी चेतन परिचालक के उपाय और उपेय, 
साधन ओर उद्दे श्य का संयोजन संभव नहीं है | सांख्य चेतन्यरहित 
दे श्य कः रष्टान्त यह देता है. कि गाय के थन से बछडे के निमित्त स्वत 
दूध बहने लगता है । परन्तु यहाँ एस बात पर ध्यान नहीं दिया गया 
कि गाय चेतन जीव है और बछडे के प्रेम से प्रेरित होकर ही उसका 
दूध बहने लगता है। जड़ पदाथे के द्वारा किसी जटिल उद्देश्य की 
पूत्ति करने वाल कार्य का कोई भी निर्विवाद दृष्टान्त नहीं दिया जा 
सकता | सांख्य जिन पुरुषों को मानता है वे निष्किय होते द अत- 
एवं उनसे भी जगत्‌ की सृष्टि में सहायता नहीं मिल सकती। 
वैशेपिक का परमाणुवाद ( अर्थात्‌ यह सत कि परमांणुओं के 
_ संयोग से जगत वन गया है) भी समीचीन नहीं। क्योंकि अचेतन 





# देखिये, अ्ह्मसूत्र का द्वितीय अध्याय, द्वितीय पाद, झौर ठने पर 
शाॉकर तथा शम्मानुज भाग | 
म्छ 
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परमागु इस विलक्षण रूप से सुव्यवस्थित विश्व को उत्पन्न नहीं कर 
सकते ।' परमाशुओं की प्रेरणा के लिये वैशेषिक 

हृष्ट के नियम का सहारा लेता है, परन्तु' इससे 
भी समस्या हल नहीं होती, क्‍योंकि वह भी तो अचेतन है । फिर 
इस वात का भी समाधान नहीं मिलता 'कि सृप्ठि-रचना के लिये 
पहले-पहल परमाणुओं मे गति कैसे उत्पन्न, हुई । यदि परमाणुओं 
में गति होना उनका स्वाभाविक गुण है' तो फिर उनकी गति का कभी 
अन्त नहीं होना चाहिये। इस तरह प्रत्नय ( जिसे वेशेपिक मानता 
है) कभी नहीं होना चाहिये। वैशेषिक ने आत्माओं का अस्तित्व भी 
माना है, परन्तु उनसे स्वाभाविक चैतन्य का शुण नही भाना है | जब 
आत्मा का शरीर और इन्द्रियों से संयोग होता है' तभी चैतन्य की 
उत्पत्ति होती है और रूष्टि के पूर्व थे रहते नहीं। अतएवं 
आत्मा को भी परमाणुओं का निदेशक या प्रेरक नहीं कहा 


जा सकता | 
बोदध च्णिकवाद ( जिसके अनुसार सांसारिक विषय क्षरिक 
| के क्षशिक संयोग मात्र हैं) के विरुद्ध यह तक उपस्थित किया 


गया है कि ज्षणिक वस्तुओं में कारणत्व नहीं हो 
सकता | क्योंकि काय को उत्पन्न करने के लिये 
पहले कारण की उत्पत्ति होनी चाहिये ओर तब 
उस (कारण) में क्रिया होनी चाहिये। इस तरह एक क्षण से अधिक 
उसकी सत्ता रहनी चाहिये जो क्षशिकवाद के विरुद्ध पड़ता है । 
यदि ज्षशिक तत्त्वों की किसी तरह उत्पत्ति मान भी लेते हैं तो फिर 
उनका संयोग नहीं बनता क्योंकि बोद्ध मतानुसार कोई द्रव्य नहीं 
माना गया है जो इन तत्त्वों को एक साथ मिलकर अभीष्ट विषयों 
को उत्पन्न करे। चैतन्य स्वय॑ इन क्षशिक तत्वों के संयोग का 
परिणाम माना गया है। अत. सृष्टि के पूर्व उसकी सत्ता नहीं 
रहती ।इस तरह अचेतन कारणएंबाद वाली समस्या यहाँ भी 
उपस्थित हो जाती हे । ञ 


वैशेषिक का रंबत 


बोद्ध त्णिकपाद 
का खंदन 
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योड्ध विज्लानवाद (जिसके अनुसार यह संसार स्वप्त की तरह 
मिथ्या काल्पनिक विपय है) के विरुद्ध शकर मुख्यतः ये युक्तियों देते 
है-« (१) वाह्य पदार्थों की सत्ता का अस्वीकार- 
नहीं किया जा सकता क्योंकि वे सब को प्रत्यक्ष 
होते हैं। किसी घट) पट" या स्तम्भ को प्रत्यक्ष 
करते हुए भी सत्‌ नहीं मानना वैसा ही होगा जैसे भोजन करते 
समय रसास्वाद को नहीं मानना | यह साक्षात्‌ ज्ञान को जबदस्ती 
भूठा बनाना है । (२) यदि साज्ञात्‌ ज्ञान का विश्वास नहीं किया 
जाय तो विज्ञानों (मानसिक भावों या प्रत्ययों) का भी कोई विश्वास 
नहीं किया जा सकता । (३) यह कहना कि मानसिक प्रत्यय ही भ्रम- 
बश वाह्म विषय के समान आभासित होते हूँ तवतक कोई अर्थ नहीं रखता, 
जब तक कोई वाह्य पदार्थ सत्य नहीं माना जाय । नही तो यह कहना 
उसी प्रकार का होगा, जैसे 'देवदत्त वन्ध्यापुत्न के समान दिखाई 
देता है? । (2) जब तक घट-पट आदि भिन्न भिन्न प्रत्यक्ष विपयों की 
सत्ता नहीं मानी जाती, तथ तक घठज्ञान को पटज्ञान से प्थक्‌ नहीं 
किया जा सकता, क्योंकि छ्ान-तत्त्व दोनों में एक ही हे । (५) स्वप्न- 
विपय और प्रत्यक्ष विपय में महान अन्तर है । स्वप्त के विपय जाम्रत्‌ 
अनुभव से बाधित (खंडित) द्वोते हैं; परन्तु प्रत्यक्ष चिपय नहीं । 
जाप्रत्‌ अवस्था के प्रत्यक्ष विषय तब तक असत्य नहीं कहे जा सकते 
जब तक वे किसी प्रमाण के द्वारा बाधित (मिथ्या प्रमाणित) नहीं 
होते । इस प्रकार विज्ञानवाद अथवा शून्यवाद से जगत की सन्तोष- 


जनक व्याख्या नहीं होती | 
शेव, पाशुपत, कापालिक और कालामख॑ भर्तों के अनुसार जगत 


का उपादान कारण भूततत्त्व, और निमित्त कारण ईश्वर है।# 
चेदान्त इस मंत को नहीं मानता । पहली बात तो 

पक ४ है कि यह मत वेद्मूलक नहीं है। केवल 
पका उन धारण अनुभव और युक्ति के आधार पर यह 
# इन आरों अनेदिक स्तों का उएक्तेख रास़ानुज-आष्य (२२३२) में देखिये । 


धोद विज्ञानवादु 
का खसंरन 
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मत स्थापित है। ऐसी अचस्था में इसे प्रत्यक्ष अनुभव से विरोध 
नही पड़ना चाहिये । परन्तु ऐसी बात नहीं है। जहाँ तक हमारा 
अनुभव जाता है, ज्ञानेन्द्रिय और कमन्द्रिय से युक्त शरीर के छवारा दी 
चेतन पुरुष भौतिक तत्वों पर कोई व्यापार कर सकता है। पुनश्च, 
उसकी क्रिया किसी उद्देश्य या प्रयोजन से ही भेरित होती है (यथा 
सुख की प्राप्ति या दुःख का निवारण)। परन्तु ईश्वर को अशरीरी, 
निर्वेकार और इच्छारहित माना गया है। ऐसी अवस्था मे 
यह समझ में नहीं आता कि ईश्वर ने श्ृष्टि की तो क्‍यों 


ञ श्‌ कैसे ९ है 


जैसा हम पहले देख चुके हैँ, वैदिक युग से ही ईश्वर के दो रूप 
साने गये हैं। ईश्वर सम्पूर्ण चराचर जगत्‌ से व्याप्त है। परन्तु 
उसकी सत्ता जगत्‌ में ही सीमित नहीं है । वह 
इससे परे भी है। व विश्वव्यापी भी है और 
विश्वातीत भी | ईश्वर का यह उभयात्मक रूप उपनिपदों के और 
अनुवर्त्तों वेदान्त-साहित्य में पाया जाता है। हों, सब्रों की कल्पना 
ठीक एक सी नही है। ईश्वर सभी वस्तुओं में विद्यमान है? इस 
सिद्धान्त को ?477728॥ ( सर्वेश्वरवाद ) कहते हैं और वेदान्त 
'का सत भी सामान्यतः यही समझा जाता है। शिशापीलंशा 
(?४०-थी, [ध्रषवशा 5 (900) का शांव्दिक अथ है वह मत जिसके 
अनुसार सब छुछ ईश्वर ही है। परन्तु यदि सब कुछ ईश्वर ही है 
तो यह विचार उठता है. कि कया ईश्वर केवल विश्व ही है अथवा 
उससे भी अधिक । जब ऐसा भेद किया जाता है तब प्रथम मत के 
लिये सामान्यतः: ?४०४४३४५०॥ (सर्वेश्वरवाद या केवलोपादानेश्वरवा द) 
शब्द का व्यवहार किया जाता है और दूसरे सत के लिये ऐथ्लाटा- 
धाशं5ड० पं (निमित्तोपादानेश्वरवाद) का | अतएवं इस भेद को स्पष्ट 


ईश्वर-विचार 


#& देबाद मझयो रूपे .....(छ० २३।१) 
पूं' मद शब्द जम दाशनिक [79056 को गद़ा छुभा है । 
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कर॑ने के लिये ओर इस बात का स्मरण रखने के लिये कि वेदान्त 
का ईश्वर केवल विश्वरूप ही नहीं, विश्वातीत भी है, वेदान्त के 
ईश्वरवाद को 087९7४0९८४४४) (निमित्तोपादानेश्वरवाद) कहना दी 
अधिक समीचीन जान पड़ता है। 


यहाँ यह बताना आवश्यक है कि उपनिषदों और पश्चात-कालीन 
वेदान्त-साहित्य में जहा! शब्द का व्यवहार परम तत्त्व या मूल सत्ता 
(079५० २९४॥६ए) के अथ में भी किया गया 
है ओर झुष्टिकर्ता (४९४००) के अथ में भी 
(जिन्हें उपास्य सममभा जांता है) | इस दूसरे अर्थ को जताने के लिये 
अधिकतर “ईश्वर” शब्द का भयोग किया जाता है। पर तअरह्म! और 
“ईश्वर! इन दोनों नामों के व्यवहार से यह नहीं समझ लेना चाहिये 
कि ये दो प्थक्‌-प्रथक्‌ सत्ताएँ हैं.। 


पअरह्मः और 'इश्वरः 


बेदान्तियों में इस बांत को भी लेकर एंकमत है' कि ईश्वर के 
अस्तित्व का ज्ञान प्रथमतः श्रुतियों के आधार पंर ही होता है, युक्ति 
के द्वारा नही। चित्त शुद्ध होने पर महात्माओं 
को ईश्वर के दशन हो सकते हैं। परन्तु प्रारंभ से 
ईश्वर का जो परोक्षज्ञान होता है. बहु शाल्रीय बचनों के प्रमाण से 
ही | जिस तरह न्याय आदि ईश्वरवादी दशनों में ईश्वर की सत्ता 
सिद्ध करने के लिये तार्किक युक्तियों मिलती हैं, उस तरह वेदान्त मे 
नही। बेदान्त ने युक्तियों के द्वारा यही:सिद्ध करने की चेष्टा की हे 
कि ईश्वर के विपथ में कोई भी अवैदिक मत पर्याप्त नहीं ठहरता 
ओर केवल वैदिक विचार ही सत्य हैं। वेदान्त का यह सत अन्ध- 
विश्वास सा जान पडता है. ओर बहुधा इसकी कठु आलोचना भी 
की गई है। परन्तु इस सम्बन्ध में एक बात विचारणीय है कि बहुत 
से पाश्चाव्य दाशनिकों ने ( जैसे कांट, लौटजा वगेरह ने ) भी ईश्वर- 
विषयक प्रमाणों को श्रपर्याप्र समझा है।। लौटा ने तो साफ कहा है 
कि जब तक हम ईश्वर में विश्वास को लेकर आंगे नहीं बढें तब 


ईश्वर का प्राण 
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तक केवल तक से कुछ सिद्ध नहीं होता । # वेदान्त के अनुसार भी 
यहूँ प्रारंभिक विश्वास धार्मिक जीवन था धार्मिक विचार के लिय 
आवश्यक है। मनुष्य अपने से अपूर्णता का अनुभव कर पृण्णता की 
ओर अग्रसर होना चाहता हैं परन्तु अज्ञान के अन्धकार म॑ मटकता 
फिरता है । जब शास्त्र के द्वारा उसे ज्ञान का प्रकाश होना हैं तब 
इंश्वर-आ्राप्ति का साथ मिल जाता हैं) इन्हीं शात्रीयथ बचनों को 
सममने के लिये, शंका-समाधान के द्वारा तक्त्वाथ-निरूपण करने के 
लिय, तक की आवश्यकता होती है| तक केवल विचार की एक 
पद्धति मात्र है जिसके प्रयोग के लिय कोई आधार चाहिये। शान्रों 
क द्वारा वही आधार प्राप्त हाता है भिस पर हम विचार, नक्े था 
मनन कर सकते हैं । 

वेदान्ती गण श्र॒ति के आधार पर इश्चर का मान कर चलते हूं, 
ओर अ्र्‌ति के बचनों की व्याख्या ओर संगति के लिये तक का 
अचलम्वतन करते है। उपनिषद्रों के द्वारा वें यह ज्ञान प्राप्त करने हैं 
कि ईश्वर अनन्त, स्न्न, सचरव्यापी, स॒प्टि-स्थिति और तलब का 
आधार है । अत्यक सम्प्रदाय अपनेल्अपने ढंस से ईश्वर को समझने 
की चेष्ठा करता है! 

वादेरायश के सुत्रें का मुख्य विषय है हहा (या ईश्वर )। 
अतएवब उसका नाम है ऋह्मसत्र | परन्तु उनका अधिकारी महलुप्य 
है जा शरीरी जीव है। अतणव उन्हें शारीरक सूत्र” भी कहते ह। 
इस तरह वेद्ान्त मे मनुण्य को महत्त्वपूर्ण स्थान दिया, गया हैं। 
मसनुप्य के ज्ञान ओर सुक्ति के लिय ही वेदान्त-दशन की रचना हुई 
है । परन्तु मतुप्य का यथाथ स्वरूप क्‍या दे ? उपनिपदढे| का कहना 
है कि हह्म ( ईश्वर ) से सिंनत मनुष्य की कोई प्रथक्‌ सत्ता नहीं। 
शंकर ओर रामाहुज द।नों को यह मत मान्य है । परन्तु जीव हम 
में क्या सम्बन्ध हैं इस विषय को लेकर दे।नों मे, सत॒भद है । 
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२ शंकर का अद्वेत 


(१) जयगत्‌-विचार 


उपनियद्ों मे एक ओर ते। झूष्टि का वर्शन किया गया है और 
दूसरी ओर नाना-विपयात्मक संसार को सिथ्या कहा गया है। इन 
दोनों बातों का सामझस्प केसे किया जाय ? यदि सृष्टि को सत्य 
सानते हैं ते। फिर अनेकता को क्से अस्वीकार किया 
जा सकता हू ? शकर इस समस्या का ससाधान 
इस प्रकार करते हू । ज्यनिपदों क्की सामान्य विचार-वारा ओर दृप्टि- 
कोण को देखते हुए स्तष्टि की वाते उन्‍हें अनमेल सी जान पड़ती हैं। 
यदि ब्रह्म बस्तुत. निगु श ओर तनिर्विकार है तो फ़िर वह खुष्टिकर्ता 
केसे हो सकता है / यदि उसका कत्त त्व सत्य है तो फिर वह निर्श ण 
या अधिकारी दोनों बाते एक साथ नहीं हो सकतीं। फिर 
शास्त्रों मे यह वात कही गई ह कि ऋ्मज्नान हो जाने पर नानात्व 
दृर हो जाता है । यदि रूष्टि को सत्य मान लिया जाय, तो यह भी 
ससभ से नहीं आ सकता । यदि जगत्‌ सत्य है तो फिर यह तिरोहित 
केसे हो जाता है ? ब्रह्मजान का उदय होने पर केंचल मिथ्याज्ञान 
( असत्‌ में सत्‌ की प्रवीति ) नष्ट हो सकता है। जो सन्‌ ह सो केस 
नष्ट होगा ? यहाँ शकर की जगन्‌ के रहस्य की एक कुजी मिल 
जाती है। यदि संसार को एक स्वप्त या भ्रम की तरह माया-मात्र 
मान लिया जाय तो उसकी सृष्टि ओर पीछे तत्त्वज्षान हा जाने पर 
उसका तिराभाव--वे दोनो बाते समझ से आ सकती है । इस तरह 
पहली हल हो जाती है । उपनिपदों से भी इसका संकेत-पाया जाता 
है । ऋग्वेद पर्यन्त मे भी कहा गया हे कि एक ही इन्द्र माया के 
प्रभाव से नाना रूपों में प्रकट होते है । & इह॒दारण्यक से भी यही 


जगव्‌ का म्रिथ्या 
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वात कहो गई है। | श्वेतास्वतर में तो साफ तौर से कहा गया है कि 
जद्म की माया ही प्रकृति है £।._ 

साया ईश्वर की शक्ति है। जिस तरह अग्नि की दाहकता अग्नि 
से अभिन्न हैं उसी तरह माया भी इंश्वर से अभिन्‍न है । इसीके 
द्वारा मायावी ईस्वर वैचित्र्यपूण सृष्टि की अद्भुत 
लीला दिखलाते हैं । इस लीला को अजन्नानी सत्य 
समम लेने हैं, परन्तु जो तत्त्वदर्शी हैं वे इस लीला को समम जाते हैं 
ओर इस सायामय संसार में केवल त्रह्म-मात्र उन्हें सत्थ जान पड़ता है । 

जीवन मे साधारणत.- किस ग्रकार भ्रम होते हैँ इसे यदि हम 
सममने की कोशिश करें तो यह देखने में आता है कि वास्तविक 
आधार या अधिष्ठान का ज्ञान नहीं रहने के 
कारण श्रम उत्पन्न होता है.। जैसे, रस्सी का यथार्थ 
ज्ञान नहीं होने पर उसमें सोंप का भ्रम होता हैं । यदि हम रस्सी 
को रस्सी जानते तो उसके विषय में भ्रम नहीं होता। परन्तु केवल 
रस्सी का अज्घान-मात्र ही श्रम का कारण नहीं हैं। क्योंकि बेसी 
हालत में जिसे रस्सी का कभी ज्ञान प्राप्त नहीं हुआ वह सवंदा 
सॉप ही सॉंप देखा करता । जिस अविद्या के कारण भ्रम उत्पन्न हाता 
हैं वह केवल आधार का आवरण! ही नहीं करती, उस पर “विक्षेपः 
भी कर देती है। आवरण का अथ हे असली स्वरूप पर पर्दा छाल 
देना। विक्षेप का अध है उसपर दूसरी वर्ु का आरोप कर देना | 
थे दोनों अविद्या या अज्ञान के काय हैं, जिनस हमारे मन में अ्रप्त 
पैदा होता है है 

जब कोई बाजीयर जादू का खेल दिखाकर हम भ्रम मे डाल 
देता है ( जैसे, एक दी सिक्के को अनेक सा बनाकर दिखा देता है ) 


अनबन >++- लअ जीन ही जन चित +ज ऑन्‍िभ-जरअआणनत 


दय स७->->>_ डडसअअअअंअं_्_ःोतितसऊडन्‍़र-र--:ससइक्‍इ नल ल नकल» न न. 
३ इन्हीं साथासि पुरु झऋूप इंयते--हु० २१९१६ ६ इस पर शाकर 
नाथ्य दखिय । ) 
ई सार्था तु मकृति बिद्याद्‌ सायित तु सहेशदरस्‌ । - रवे> 3१० (इस पर 


साथा और ईरवर 


अंप्न और भव्ििद्या 


ईर्ड 


नव॒ दशक तो भ्रम में पड़ जाते है, परन्तु स्वथ बाजीगर उस 
भ्रम मे नहीं पड़ता । हम में वह श्रम अविद्या 
या अनान के कारण पेद़ा होता है जिसके 
कारण वस्तु का असली स्वरूप छिप जाता है ओर उसके 
स्थान में दूसरी वस्तु दिखाई पड़ती हैं। यदि कोई दशक उस 
एक सिक्के का असली रूप दी देखता रहे तो जादू की छड़ी उसे भ्ु्ञावे 
से नहीं डाल सकती। यह तो हमारी दृष्टि से हुआ । जादूगर की दृष्टि 
से बह भ्रम केवल माया करने की शक्ति हे, जिससे उसके दशंक्त 
भ्रम में पड़ जाते हैं, स्वय जादूगर नहीं। इसी तरह सृष्टि की माया 
भी दो तरह से समझी जा सकती है । ईश्वर के लिये वह केवल एक 
इच्छा-मात्र है | ईश्वर स्वव उस साया से प्रभावित नहीं होता | # 
बह अपने नहीं ठगा जाता । हम लोग जो' अज्नानी है उसे देखकर 
अ्रम में पड़ जाते है ओर एक त्रह्म के बदले अनेक विपय देखने 
लग जाते है। इस तरह माया हम लोगों के लिये भ्रम का कारण है। 
इस अथ में माया को अज्ञान या अविद्या सी कहते है । इसके दो 
कार्य है--जगत्‌ के आधार, त्रह्म का असली स्वरूप छिपा देना और 


साथा 


, उसे दूसरी बस्तु (ससार) के रूप से आसासिन करना । इस विक्षेप- 
शक्ति के कारण माया को भावरूप अज्नान कहते है । सृष्टि का 
आरभ कभी किसी काल मे हुआ, ऐसा नहीं कहा जा सकता, 
अत माया को अनादि मानते है । जो इने-गिने ब्रह्मन्नानी संसार की 
भूलझुल्ैया में नदी पड़ जगत्‌ को जह्ममथ देखते हू उन्तके लिये न कोई 
अ्रम है न माया | उनके लिये ईश्वर मायावी नहीं | 

रामाछुज श्वेतारवबतर का अनुसरण करते हुए साया का भी उल्लेख 
करते हैं, परन्तु माया से वह या तो ईश्वर की वास्तविक सृष्टि करने 
की शक्ति सममते हैं अथवा ब्रह्म, में अवस्थित 
नित्य अचेतन तत्त्व जिसका वात्तविक्न परिणाम यह 
जगत्‌ है। शंकर भी साया को ईश्वर की शक्ति 
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शंकर के सत में 
साथा 


इजघ८ 

कहते हैं, परन्तु उनके अनुसार यह सजन-शक्ति ईश्वर का नित्य 
स्त्ररूप नही ( जैसा रामानुज़ मानते हैँ ), परन्तु एक इच्छा-सात्र है 
जिसको वे ( ईश्वर ) चाहें तो परित्याग कर सकते हैं। जो ज्ञानी हैं _ 
ओर ससार की सग-मरीचिका के फेर मे नहीं पड़ते उन्हें ईश्वर को 
सायावी समभने का कोई प्रयोजन नहीं। साया शक्तिरूप में ब्रह्म से 
रिन्न पदा4 नही है। वह त्रह्म से उसी तरह अभिन्न और अविच्छेन्य 
है जैसे अग्नि से दाहकता और सन से सकरप । जब शकर प्रकृति को 
माया कहते है, तव उनका अथ यही होता हे कि यह रचनात्मिका 
शक्ति या साया ही उन लोगों के लिए ससार की प्रकृति ( आदि या 
मूल स्रोत ) हैं जे इसे ( ससार को ) देख रहे हैँ । अतणव शंकर 
आर रामानुज़ का भद संक्षेप मे यह है। रामातुज के अनुसार त्रह्म मे 
अवस्थित अचित्‌ तत्त्व मे ( ओर इसलिये बहा में सी ) $ वारतविक 
विकार या परिवतंन उत्पन्त होता है। शकर का मत है कि ब्रह्म मं 
कोई वास्तत्रिक विकार ( परिवतन ) नही होता, विकार केवल प्ाति- 
भासिक होता है, वाम्तविक नहीं । 

किसी द्रव्य के विकार का आभास ( जैसे रस्सी का सॉप के 
रूप में दिखाई पड़ना ) विक्‍त कहलाता हैं, ओर वास्तविक विकार 
( जेंसे दृुध का दही बन जाना ) परिणाम | अतएवच ' 
शकर का उपयुक्त मत विषर्धवाद कहलाता है। 
इसके विपरीत सांख्य का सत ( अर्थात्‌ प्रकृति 
वस्तुत' बदल कर जगत्‌ के रूप मे परिणत हो जाती है. )। परिणामवाद 
कहलाता है। रामानुज का सत भी एक तरह का परिणामवाद हें, 
क्योंकि वे मानते है कि जअह्म का _अचिन अश ही संसार के रूप मे 
परिणशत होता है । विवत्तवाद और परिणासवाद दानों इस बात में 
सहसत हे कि काय पहले ही से अपने उपादान कारण मे विद्यमान 

89 राप्तानुज ध्वतः इस निपक्षप से यह कह कर बचना चाहते हैं कि बह 


का यथार्थ स्वरूप विकार को प्राप्त नहीं होता । उन छा यह कहना कहों तक 
संगत है, इसका घिवार आगे किया जयगा। 


परिणाप्त भोर 
पिदत्त 


३७९, 


रहता है। अतएव दोनों द्वी सत्कायबाद ( अर्थात्‌ काय पहले ही स 
अपने उपादान कारण मे सत्‌ या विद्यमान था, वह छुछ नई वस्तु 
नहीं है, इस मत ) के अन्दर आओते हैं। # 

जहा जो वस्तु नही हे उसे वहों कल्पित करना शअ्ध्यात्त कहलाता 
है। चत्तमान मनोविज्ञान ( ?8ए८४००४५ ) की भाषा से इसे एक 
तरह का बहिरारोप (?70०८८०४) कहेंगे। जहॉ- 
जहाँ भ्रान्त प्रत्यज्ञ ( ]9श०7 ) होना है वहाँ- 
वहाँ ऐसा अध्यास ( ?700०८४०० ) होता है। जिस तरह ग्ज्ज्ु 
में सपे अध्यरत हो जाता हैं, उसी तरह ब्रह्म में जगत अध्यस्त हो 
जाता है। 


अध्यास 


उपनिपदो मे जे। सृष्टि का वशन आता है वह इस अर्थ मे कि 
ब्रह्म की माया से संसार बन जाता है। शंकर इसे मानते है कि इस 
माया को कहीं-कहीं अव्यक्त या प्रकृति भी कहा गया है जो सक्तव, 
रज और तम इन तीनों गुणों से युक्त हे। परन्तु इसे साख्य की 
प्रकति नही समझ लेना चाहिये जिसका स्व॒तन्त्र अस्तित्व माना गया 
है। वेद्ान्त की प्रकृति ईश्चर की माया है ओर उन्हीं पर सबंधा 
आधित है। 

उपनिपदों की तरह वेदान्त-ऑनन्‍्थों से भी इस बात को लेकर 
मनकय नही है. कि ब्रक्ष की साया से किस प्रकार ओर किस क्रम से 
सांसारिक विषयों का आविर्भाव हुआ है। सबसे 


पन्चीकरण 
प्रचलित सत यह है. कि आत्मा या ब्रह्म से पहले 


& विवत्त बादस्थ हि पूव भृप्तिः, 
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देखिये, मह्मयसून्न १४७३ और स्वेताश्वतर हा५े, ४१३ पर 
शंकर-साध्य | 


श्र 


“स भूतों का इस क्रम से आविर्भाव होता है--आकाश) वारय॑ 
अशि, जल ओर प्रथ्वी | इत पॉचों का पुन. पॉच ग्रकार से संयोग 
होता हैं जिससे पॉंच स्वूल भूततों की उत्पत्ति होती हैं। जब पॉच 
सृक्म भूर्तों का संयोग इस अनुपात से होता है कि आधे मे आक्राश- 
तत्त आर बाकी आधे में शेष चारो तत्त्व रहते हैं ( अर्थात्‌ 
(३ आकाश + # बायु + ८ अभि + 2 जल + टे प्रथ्वी ) तन 
स्वृल आकाश का ग्रादुर्भाव होता है । इसी तरद्द शेप चारों स्थृूल भुत 
भी उत्पन्न होते हं। ( जेसे, वायु-भूत की उत्पत्ति में दत्त्वों का संचोग 
इस प्रकार होता हे-ई$ वायु + ट॑ आकाश + ४ अम्नि + ८ जल + 
5 एथ्वी )। इस क्रिया को 'पतन्चीकरण” कहते हैं 

मनुष्य का सुक्म-शरीर सक्ष्म भू्तों से बना है और स्थृल-शरीर 
( तथा अन्यान्य सांसारिक विघय ) स्थूल भूतों से ( जे पॉच सूक्ष्म 
तत्त्वों के संयोग से बनते हैं ) | शंकर रष्टि के इसी क्रम को मानते 
हैं। परन्तु वे इस समस्त प्रक्रिया को विवत्त या अध्यास मानते हैं.। 


शकर के इस विवत्तवाद में कई शुण हँ। एक तो यह कि 
शाम्त्रीय बचनों की सगत व्याख्या इस मत स हो जाती ह। 
दूसरे, स्ष्ठटि का अधिक युक्तिन्‍्संगत कारण यह 
कल बतलाता है। यदि ऐसा माना जाय कि ईश्वर सटष्टि- 
शे बे की लिए -उाउरा लकी लक यार पा 
करत्ता हैँ आर अचेतन प्रकृति जेसी क्रिसी अन्य च्तु 
को लेकर जगत्‌ की रचना करते हैं, तब ईश्वर के अतिरिक्त उस 
दूसरी चस्तु की सत्ता भी साचनी पड़ती हैं और इस तरह इंश्चर ही 
एकमात्र सबव्यापी सत्ता नहीं रह जाते। उनकी असीमता नएष्ठ हो 
ज्ञाती है। परन्तु यदि उस प्रकृति को सत्य भी मानते हैं और ईश्वर 
में आश्रित सी, ओर इस संसार का उसका वास्तविक परिणाम 
मानते हैं तो एक दुविवा उपस्थित हो जाती है । & प्रकृति या वो 
ईश्वर का एक अंश मात्र हे अथवा सम्पूर्ण ईश्वर से अभिन्न है । 


घशंकर-कत की 





# देखिये, अहयसूत्र १२६-२८ 


इयर 
यदि पहला विकल्प सान लिया जाय ( जैसा रामानुज मानते ६ ) 
यह आपत्ति आ जाती है कि ईश्वर भी भौतिक द्रव्यों की तरह 

सावयव और अतएच उन्हीं की तरह चिनाशी सिद्ध हो जाता है। 
यदि दूसर। विकल्प ( अर्थान्‌ प्रकृति सम्पूर्ण ईश्वर से अमिन्‍त हे) 
माना जाय तो यह बाघा उपस्थित होती है कि तब प्राकृतिक विकास 
का अश् हो जाता है. सम्पूर्ण ईश्वर का जगत्‌ के रूप में परिणत हो 
जाना | चेंसी अवस्था से यह मानना पड़ेगा कि सृष्टि होने के उपरान्त 
कोई ईश्वर नहीं रहता। यदि इैश्वर मे सचमुच विकार होता है तो 
चह विकार चाहे आंशिक हो या पू्णं, ईश्चर को किसी हालत मे 
नित्य निविकार नहीं कहा जा सकता । और तब वह ईश्वर ऋहलाने 
का अधिकारी दही नहीं रहता। बिवत्तवाद (अर्थात्‌ विकार फेवल 
आशभास-सात्र है, यथाथ नहीं ) को मान लेने पर ये कठिनाइयॉ 
दूर दो जाती हैं । 

इन कठिनाइयों का अनुभव रासानुज ने भी किया है। परन्तु 
उनका विचार है कि छ्रष्टि को रहम्य सानव-बुद्धि के परे है आ,र 
शास्त्रों मे जो सुष्टि का वशन दिया गया है, वही हम मान्य होना 
चाहिये | रही कठिनाइयों की वात | सो एक बार जब हम ईश्वर को 
सर्वशक्तिमान, सबंध ओर विचित्र-छष्टिकारी मान लेते 8 तो उनके 
लिय छुछ भी असंभव नहीं रह जाता है | & शकर भी यह मानते 
है कि बिना श्रति की सहायता से, केवल तक के सहारे, [; सप्टि 
का रहस्य घलात भहीं दो सकता। परन्तु वे कहते हैं कि 
स्वय श्रुतियों में ही एक से अनेक का आभासित द्वाना 
बतलाया गया है। शास्त्र-ज्ञान के अनुसार हम अपनी तकनबुद्धि का 
महारा लेकर अयने जीवन के साधारण अ्रम के अनुभवों से इस 
सृष्टि-हपिणी माया के रहस्य को यथासंभव समभाने का अयत्न कर 
सकते हैं 

& दखियें, श्रीभाष्य २।१(३६-२८ झोर ॥।१।३ 

देखिये, शाॉकर भाष्य २१ २७ 


श्र 
(के ) अष्टेतवाद की समर्थक थुक्तियाँ 


विवत्तवाद के पक्ष में शक्र की युक्तियों, और उनका , माया, 
अविद्या तथा अध्यास-विपयक सिद्धान्त-यथे सब अद्वेतबाद के लिये 
प्रवल यौक्तिक आधार हैं। जो श्रूति अथवा हरद्च-विपयक अपरोक्ष 
अनुभूति में विश्वास नहीं करते, किन्तु सामान्य अहुभव ओर तक 
के आधार पर जगत का वास्तविक रूप संमभना चाहते हैं, वे भी 
ताकि या दाशंनिक दृष्टि से इन युक्तियों को बहुत अधिक मूल्यवान्‌ 
सममेंगे | शंकर के अनुयायियों ने अद्वेत की पुष्टि में जो स्वतन्न 
ग्रन्थ लिखे हेँ ( जेसे, तत्त्वप्रदीपिका या चित्सुखी, अधद्ेतसिद्धि, 
संडनखंडखाद्य ) उनमें ऐसी-ऐसी सूक्ष्म और चमत्क्त युक्तियों हैँ 
जिनकी गहराई को पाश्चात्य दशन के गंभीर ग्रन्थ भी शायद ही पा 
सकते हैं। वेदान्त का मूल है श्रुति या अपरोक्ष अनुभूति | तथापि वह 
इस बात फो नही भूलता कि जब तक मनुष्य को तकेबुद्धि सन्तुष्ट 
नहीं होती ओर सहज अनुभव के आधार पर युक्ति द्वारा उसे कोई 
बात समझ में नहीं आ जाती तब तक केवल दूसरे की उच्चतम 
अपरोक्ष अनुभूति को भी वह नहीं मान सकता। वेदान्त के विद्यार्थी 
को अद्वेतवाद के इस स्वरूप का दि्ग्द्शन कराने के लिये नीचे यह 
दिखाया जाता है. कि शंक्र सामान्य अनुभव को तक की 
कसोटी पर कस कर किस तरह अपने मत की स्थापना 
करते हैं-- 


(१) किसी काय ओर उसके उपादान-का रण में क्या संव॑ध है, यदि 
इसकी सूक्ष्म विवेचना की जाय तो ज्ञात होता है कि काय कारण से 
भिन्न वस्तु नही है। मिट्टी का बतेन मिट्टी के अलावे 
ओर दुछ नहीं। सोने का गहना सोना सात्र है। 
पुनः काथ अपने उपादान-कारण से अविच्छेय है । उसके विना-कार्य 
नहीं रह सक्रता । हम मिट्टी से बतन को प्रथक्‌ नहीं कर सकते। न 
सोने से गहने को अलग कर सकते हैं। अतएवं ऐसा समभना गलत 


है 


सत्कायबाद 


शैघ३ 


है कि फाय एक नई चीज है जो पहले नहीं थी ओर अब हुई हे । 
तक्त्वतः वह सबेदा अपने उपादान कारण में विद्यमान थी । वस्तुत 
हम अभाव पढाथ के उत्पन्न हाने की (अमन से सत होने की) कह्पना 
भी नहीं कर सकते। द्रव्य का केवल रुपान्तर होना (एक रूप से 
दूसरे रूप से आना ) हम सोच सकते 6 । थ्रद्ि असत्‌ से सत की 
उत्पत्ति संभव होती तो बालू से भी तेल निकल सकता, न कि केवल 
तिल आदि वस्तुओं से। निमित्त-कारण (जमे तेली, कुम्हार था 
सोनार ) की क्रिया से किसी नये द्रव्य की उत्पत्ति नही होती, केवल 
उस द्रव्य के निहित रूप की अभिव्यक्ति मात्र हो जाती हे । अतएव 
कार्य को कारण से अनन्य ओर उसमें प्रथं से विद्यमान जानना 
चाहिये। & 

इन युक्तियों के आधार पर शंकराचार्य सत्कार्णवाद का अब- 
लम्बन करते हैं। सांख्य मी इसी मत का अनुयायी है'। परन्तु शंकर 
का कहना है कि सांख्य सत्कायवाद का पूरा तत्त्व 
नहीं समझ पाता | क्योंकि सांख्य का मत है कि 
यद्यपि काय अपने उपादान कारण भे' विद्यमान 

हता है. तथापि उपादान में वास्तविक विकार या परिणाम होता है. 

क्योंकि वह नया रूप धारण करता है। इसका अथ यह है. कि जो 
आकार असत्‌ था बह सत्‌ हो जाता है | इस तरह सत्कायबाद का 
सिद्धान्त दृट जाता है। यदि इस सिद्धान्त (सत्कायवाद) का आधार 
पक्का है तो हमे उसका निष्क्प मानने को भी तेथार रहना चाहिये 
श्र ऐसे मत का अवलम्बन नहीं करना चाहिये जिससे वह सिद्धान्त 
भग हो जाय । 

यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है. कि काय में जो एक नया आकार 
होता है, इस प्रत्यक्ष बात को कैसे अस्वीकार किया जाय । शंकर 
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परिणामबाद का 
संब्त 


& देखिये भद्म-सून्र ३४१ १४-२०, छांदोग्ध ६।२, ते० २६, शरु० १॥३।१ 
गीता २१६ पर शांकर भाष्ष | 


भै 


इंप8 
प्रत्यक्ष को अस्वीकार नही करते, केचल उसका थथाथ तत्त्व कया 
०. है, उसीका अनुसन्धान करते, हैं। क्‍या सांख्य 
झाकार परिवतन -+- रिवर्त 
का यह सममना ठीक है कि आकार का परिवतन 
घाप्तविक विकार ९ । १ 
है वास्तविक परिवतंन हैं? 'यह तब ठीक होता 
गे जब आकार की अपनी अलग सत्ता होती | परन्तु 
सक्ष्म विवेचना करने से ज्ञात होता है कि आकार द्रव्य या उपादान 
की एक अवस्था मात्र है जो उस (द्रव्य) से अविच्छेथ है | उसके 
प्रथक्‌ अस्तित्व की कल्पना भी नहीं की जा सकती। आकार की 
जो कुछ सत्ता है वह द्रव्य या वस्तु ही को लेकर। अतए्व आकार 
या आकृति के परिवर्तन को देखकर उसे चास्तविक परिवर्तन 
सममना ठीक नहीं । इसके विपरीत, यह देखने में आता, है कि 
आकारिक परिवतन होने पर भी कोई वस्तु वही कही जाती है। 
जैसे, देवदत्त सोते, उठते या बैठते हुए भी देवदत्त” ही कहा जाता 
है। यदि आकार-परिवरतन का अथ वास्तविक विकार होता तत्र 
यह बात केसे होती &8 ? 
इसके अतिरिक्त यदि आकार या और किसी गुण की द्रव्य से 
प्रथक्‌ सत्ता मान ली जाय तो फिर उस गुण,में और' द्रव्य मे कैसे 
सस्वन्ध होता है, यह समम में नहीं आरा सकता। 
क्योकि दो, प्रथक्‌ सत्ताओं में बिना किसी तीसरी 
वस्तु की सहायता से' सम्बन्ध स्थापित नहीं हो 
सकता | अब यदि हम इस तौसरी वस्तु की कट्पन्ना करते ह 
उसका पहली ओर दूसरी वस्तु से सन्बन्ध जोड़ने,के लिये चौथी 
ओर पॉचवी वस्तुओं की भी कल्पना करनी पड़ेगी। फिर इन चौथी 
ओर पॉचचीं का अपनी-अपनी अपेज्षित बसुओं से सम्बन्ध जोड़ने 
के लिये भी उसी प्रकार अन्य माध्यभों की कल्पना करनी पड़ेगी। 
इस तरह अनवस्था-दोष का प्रसंग आ जायगा। अतएवं गुण और 
दृज्य में उस तरह की सस्बन्ध-कल्पना करने से हम पार नहीं पा 
& देखिये ब्रह्मययूत्र २१३८ पर शांकर भाप्य । 


आकार हष्य से 
'एयक्‌ नहीं है 





पर 


सकते | संक्षेप में यह कहिये कि गुण और उसके द्रंज्य में पार्थक्य 
की कल्पना करना अयुक्तिसगत है। आकार द्रव्य से भिन्‍न सत्ता 
नहीं है । अतएव यदि द्रव्य वही कायम रहे तो केवल आकार- 
परिवतेन को वास्तविक परिवर्तन नहीं कहा जा सकता । 


हम देख चुके है कि जब कोई काय उत्पन्न होता है, तब द्रव्य 
में विकार नहीं आता । कारणु-काय का सम्बन्ध वास्तविक परिवर्तन 
विवर्सव सूचित नहीं करता । और जो परिवर्तन होता है वह 
कारण ही के द्वारा । अतएवं वस्तु का विकार नहीं 
होता । इसका अय यह है कि यद्यपि हम विकारों को देखते हैँ 
तथापि बुद्धि उन्हे सत्य नहीं मान सकती। अतएव उनका जो 
प्रत्यक्ष होता हे उसे प्रत्यक्षाभास ही समझना चाहिये । हमे आकाश 
नीला दीख पडता है, सूर्य मे गति दिखलाई पडती है, परन्तु 
हम इन सब दुतों को सत्य नहीं मानते, क्योंकि वे युक्ति के छारा 
असत्य प्रमाणित हो जाती हैँ | ऐसी भत्यक्ष किन्तु असत्य घटना को 
आभास कहते हूँ, जो वास्तविक सत्ता नहीं है। इसलिये सभी 
विकारों को आभास-सात्र समझना चाहिये, वाध्तविक सत्य नहीं। 
इस तरह हस केवल युक्ति द्वारा भी विवत्त बार पर पहुँच जा सकते 
हैं #। इसके अनुसार हम जो -परिवत्तन देखते है वह केवल 
मानसिक आरोप या विक्षेप-मात्र है। इसीको शंकर “अध्यास! कहते 
है। इस तरह की मिथ्या-कस्पना का कारण अविद्या हे जो हमे 
भ्रम में डाल देती है ओर असत्‌ में सत्‌ का आमास कराती है। 
इसको शकर अज्ञान, अविद्या या माया कहते हैं । इसीके कारण 
संसार की प्रतीति होती है। 





& सतरववोअन्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः । 
झतप्वतोअ्थथा प्रथा विवत्त इत्युदाहत । 
“ वेदान्तसार । 
श्र 


श्प६्‌ 


(२) यहाँ यह प्रश्न उठ सकदा हे कि यदि यह परिवत्तेनशील 
संसार आभास-मात्र है. तो वह कौन सी वस्तु या पदाथ है जो 
भिन्न-भिन्न विपयों के रूप में हमें आभासित दोती 
है? सामान्यतः हम उसीको द्रव्य कंहते हैँ जो 
कुछ गुणों का आश्रय होता है । इस अ्रथ में घटया पद द्रव्य है| 
परन्तु हम देख चुके हैं कि घट से प्रथक्‌ उसके रूप आदि गुरों 
की सत्ता नहीं होती ओर घट की सत्ता उसके उपादान कारण 
( मृत्तिका ) से भिन्न नहीं होती । यहाँ मत्तिका ही सत्य या.वाध्तविक 
द्रव्य हें और घट उसका एक रूप या आकार मात्र हे। परन्तु सत्तिका | 
स्वयं विकार को ग्राप्त होनेवाली वस्तु है। और उसका सृत्तिका-भाव 
नष्ट हो जा सकता है। अतएव इसे भी यथार्थ वस्तु था परमाथे 
नहीं कह सकते $& | यह घंट की अपेक्षा अधिक स्थायी जरूर है. पर 
यह भी किसी अन्य द्रव्य का एक रूप मात्र हे जो द्रव्य उस सत्तिका 
, के सभी विकारों में विधमान रहता है , जो सत्तिक़ा के आधार-भूत 

कारण में भी वत्त मान रहता है ओर मत्तिका का नाश हो जाने पर 
उसके परिणास-रूप द्रव्यान्तर में भी । इस-तरह यदि सभी “द्रव्य! 
नामधारी पदाथ विकारी हैं तो वास्तविक द्रव्य बह है जो सभी 
विपयों में एक सा बना रहता है । हम देखते हैं कि सत्ता 
(8:065:००८०)-कोई विशिष्ट सत्ता नहीं परन्तु शुद्ध सत्ता मांत्र-- सभी 
विषयों में सामान्य है। प्रत्येक विषय में --चाहे उसका रूप कुछ भी 
हो--सत्ता? देखने में आती है | अतएव इसी सत्ता को विषय-संसार 
का मूल द्रव्य या उपादान कारंण समभना चाहिये । 

& उत्त मान भोतिकधिज्ञान ( ?))ए४८४) भी कहता है कि रसायन 
शास्त्र ( (॥८ण०ां5४79 ) बिन्‍्हें मुजन-भूत ( 72[७0९०८ ) कहता है वे भी 
चस्तुतः अधिकारी नहीं हैं। 7]2८४८०00० और ?70007 के संयोग-विशेष से 
चने होने के कारण, उनका सी दूसरी वस्तुओं में रूपान्तर हो सकता है। 

(' एक खरुूपेण हि । अपस्थितोी योअर्थ: सा. पंरमार्थ:--शॉकर 
ज्षाष्प २१।११ 


मूल तत्तया सत्ता 


इद७ 


जब हम अपनी परिवत्तेनशील सनोवृत्तियों पर ध्यांन देते हैं तब 
' बहों भी देखते हैं' कि प्रत्येक भाव या विचार का विषय चाहे जो 
कुछ हो, उसमें सत्ता तो अवश्य ही रहती है । भ्रमात्मक विचार $ का 
चिपय सत्य नहीं होता , तो भी वह विचार अवगति (9468 ) 
के रूप से तो अवश्य ही सत्‌ ( #ह87४70 ) है। सुपुप्तावस्था या 
मूलछावस्था निर्विषंयक होने पर भी सत्त्‌ होती है (| इस तरह सत्ता 
एक अव्यभिचारी वस्तु है जो वाह्य ओर आशभ्यन्तरिक सभी अवस्थाओं 
में अनुगत रहती है. $। अतएव इसी सत्ता को मूल-द्रव्य या उपादान- 
कारण मानना चाहिये। सभी वाह्य विपय था आ+यन्तरिक व्ृत्तियाँ 
इसी सत्ता के नाना प है । 


इस त्तरह हम देखते हैं कि शुद्ध सत्ता ज़ो समस्त संसार का 
मूल कारण है, नाना रूपों में प्रकट होने पर भी स्वय निराकार है, 
भिन्न-भिन्न भागों में विभक्त होने पर भी यथाथत 
निरवयव है, सान्‍त विपयों मे. भासमान होने पर 
भी वस्तुत- अनन्त है। इस प्रकार शंकर अनन्त, 
निर्विशेष सत्ता को ही संसार का मूल-तत्तत या उपादान कहते हैं। 
वह इसी सत्ता को त्रह्म! कहते हैं । « 


सत्ता सभी में 
झअनुगत है 


(३) इस ब्रह्म को चेतन सत्ता माना जाय या अचेतन | 
साधारणतः हम वाह्म विषयों को अचेतन और अपने मन की 
आशभ्यन्तरिक वृत्तियों को चेतन समभते हैं । परन्तु 
चैतन्य की कसौटी कया है ” मन की बृत्ति को हम 
चैतन्य कहते हैं क्योंकि उसका अस्तित्व स्वय-प्रकाश्य है | परन्तु जब 
'हम वाह्य. संसार को देखते हैं तो उसका अस्तित्व भी म्वय अपने 


नन्‍ननननभननाना था अन्‍िजजना िअिफिनननाननमतक 


सत्ता स्वयं प्रकाश है 





| देखिये, अह्मसूत्र २१।१४ पर शांकर भाष्य 

/; देखिये, छांदोग्य ६२३ पर शांकर भाष्य 

6 इससे मिलतते-जेज्नते मत के लिये (८ [88847 का []6 पंप 
0 ए४8(४7०९ देखिंये । 


इ्घ्द 

को अकाशिव करता है । यह सातिः या प्रकाश की शक्ति वाह्य और 
आश्यन्तरिक दोनों पद्मार्थों मे पाई जाती हे । अतएव यह कहा जा 
सकता है कि इन दोनों पदार्थों मे जो सासान्य तत्त्व--सत्ता--है वह 
स्वच-त्रकाशक है अर्थात्‌ उसमें अपने को अकटठ करने का स्वासाविक 
गुण है। अतरव ज्ह्म को स्वच-प्रकाश चैतन्य-स्वरूप मानना अधिक 
समीचीन है। सूल्मतया विचार करने से जिद्धित हो ज्ायगा कि 
प्रकाश या भाति ही सत्‌ पद्माथ को असत्‌ से प्रथक्ू करता है। जो 
असत्‌ है ( जेसे वन्ध्यापुत्र ) वह क्षण सर के लिये भी अपने को 
प्रकट नहीं कर सकता ! 


यहाँ दो आपत्तियों की जा सकती हैं । एक तो यह कि छुछ सत्त्‌ 
पदाथ भी दिखाई नहीं देते ओर दूसरी यह कि छुछ असत्‌ पद़ाथ 
भी ( जिनका अस्तित्व नहीं है ) दिखाई देते हैं ( जेसे स्वप्च या 
मसृगसरीचिका आदि अर्सों से ) | प्रथम आक्षेप का यह उत्तर है कि 
सतू पदार्थों के अप्रत्यक्ष या अम्रकाश का कारण है प्रकाश के साय 
में बाधा ( जेसे सूछे स्वय॑-प्रकाश्य होते हुए भी बादलों के कारण 
छिप जाता है अथवा स्पृत्ति में वाधा उपस्थित होने पर कोई विपय 
प्रकाशित नहीं होता ) ७ | दूसरे आज्षेप का उत्तर यह है कि भ्रम के 
अधिष्ठान सें भी कोई सत्ता अवश्य रहती है और उसीका हमसे 
आशभास होता है । इस तरह सत्ता का अथ है स्वयं-प्रकाश्यता 
अथवा चेतन्य । 

(४) इस निष्कर्ष की घुष्टि एक दूसरी दृष्टि से भी होती है । जहाँ- 
जहाँ सत्ता का प्रकाश होता है वहाँ-वहोँ तह्विषयक बुद्धि भी विद्यमान 
रहती है। जसे, एक वाह्य विषय भमृत्तिका' ( मिद्टी ) 
भी सृदवुद्धि ( यह मिट्टी हे? ऐसी बुद्धि ) के रूप में 
प्रकाशित होती है | जब हम इस मृत्तिका को घट के रूप में परिशत 
होते देखते हें तव हमारी मृदचुद्धि घटवुद्धि (यह घट है? ऐसी चुद्धि ) 


शुद सत्ता का स्वरूप 


& देखिये, चु० $२-१ पर शांकर साध्य 


इ््ंघ 
में बदल जांती है $। काल्पनिक विपय उस विपय की चुद्धि मात्र हैं। 
भ्रम का विषय भी केवल तहिपयक व॒ुद्धि मात्र हैे। इस प्रकार हम 
देखते हैं कि जहोँ किसी प्रकार की सत्ता रहती है वहाँ बुद्धि भी 
अवश्य ही विद्यमान रहती है 


इस वरह की अनेक युक्तियों से शंकर श्रुति के इस वाक्य का 
मंडन करते हैं कि जगत का आधार त्रह्म है जो शुद्ध सत्ता एवं चैतन्यु- 
स्वरूप है और स्वत. निर्विकार होते हुए भी अपने को नाना रूपों से 


ब्रह्म ( सत्ता या चेतन्य ) हमारी सभी अनुभूतियों मे या सभी 
भासमान विषयों में वत्तमान है । किन्तु उसके रूप नाना होते हैं। 
ओर, एक प्रकार की प्रतीति ( जैसे स्वृप्त चा अम ) 

शुद्ध सत्ता या बह्म.. 2 गति ( जैसे 3 
भवाधित है... मकर की प्रतीति ( जसे जाम्रतू अवस्था के 
वास्तविक अनुभव ) से कट जाती है । जो प्रतीति 
वाधित ( या खंढित ) हो जाती हे वह कम सत्य सातनी जाती है 
ओर जिस प्रतीति के द्वारा वह वाधित होती है वह अधिक सत्य । 
परन्तु इन सव वाध्य-वाधक ग्रतीतियों के रहने हुए भी शद्ध सत्ता या 
चतन्य वाधित नहीं होता । जब हम रख्ज्-जु मे आभासित सप को 
असत्य सममते हैं तव केवल सपाकार सचा का निषेध करते हे, 
सत्ता-प्रान्न का नहीं । इसी तरह जब हम स्वप्न के विपय को सिथ्या 
सममते दे तव सी इस उस अनुभूति या अवगति की सत्ता को 
भानते हैं। और जब हम ऐसे देश-काल की कल्पना करते हैं. जहाँ 
कुछ नहीं है तव सी कम से कमर उस देश-काल की सत्ता तो मानते 
ही है। इस तरह सत्ता, (किसी न किसी रूप में ) प्रत्येक विचार 
में व्याप्त है। अत. सत्ता के अभाव या निषेध की कल्पना नहीं की 
जा सकती । चद्द स्वोव्यापी शुद्ध सत्ता अथवा चैतन्य ( सत्‌ चितू ) 
ही एक मात्र वस्तु है जिसके वाघित ( खडित ) होने की कल्पना भी 





' देखिये, छां८ ६२२ पर शाकर साप्य 
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नहीं की जा सकती । अतएव - शंकर उसे पारमार्थिक, सत्ता कहते 
हैं। इस तरह वह युक्ति द्वारा सत्ता का लक्षण यह निरूपित करते 
हैं--जो प्रत्येक देश काल ओर अवस्था में अवाधित रहे & | 
किसी विशिष्ट रूप की सचा ( जिसकी हमें प्रतीति होती हे ) के 
विषय में यह निश्चयपूर्वक नही कहा जा सकता कि भविष्य मे 
बह किसी दूसरी ग्रतीति से वाधित नहीं हो 
जायगी। इसके वाधित होने की संभावना वरावर 
बनो रहती है। यह भी एक कारण है जिससे 
शंकर कहते हैं कि ऐसा विपय अथवा संसार जो इत समस्त 
त्रिषयों का समूह है. अवाध्य या अखंडनीय सत्ता का पद नहीं प्राप्त 
कर सकता ॥ उपय क्त कारणों से वह वहुघा यों परिसापा करते हैं 
कि जिसकी वृत्ति सभी वस्तुओं में रहे वह सतू ओर जिसकी वृत्ति, 
सभी वस्तुओं में नहीं रहे' वह 'असत्‌ है। अर्थात्‌ भ्बुव्ृत्ति सत का 
लक्षण है ओर व्यभिष्ञार असत्‌ का 7 | 
इस तकशैली को ध्यान में रखते हुए हम शांकर अटद्ठेतवाद की 

इस पहेली को सममक सकते हैं किघट ओर पट जो एक दूसरे से 
प्रथक्‌ है एक दूसरे की सत्ता को वाधित और 
खडित करते हूँ । यहाँ शंकर की दृष्टि मे दो तरह के 
विरोध हैं, प्रत्यक्ष ओर संभावित । सर्पाकार सत्ता 
की प्रतीति उससे अधिक प्रवल रज्ज्वाकार (रस्सी के अकार की) सत्ता 
की अ्रतीति से कट जाती है । यहाँ एक वास्तविक प्रतीति दूसरी वास्तविक 
प्रतीति से खडित ह। जाती है। यह प्रत्यक्ष विरोध है । सामान्यत' 
इसीकी असत्यता का चिह् सममका जाता है। शकर भी इसे मानते 


हनत बी>-3त-+-+++००+-+०० ट>> न 


& यद्यपि रप्ददशनावस्थस्थ व संपरदशनस्तावॉद्कायसनतं तथापि , 
तद॒घगति सत्यमेव फन्रम, प्रतिदुद्धस्यापि अवाध्यमभानत्वात | 


- आकर भारत '२ ११४ 
_ दखिये, छां० ६२२, महासूत्र २१।११ छौर गौता २.१६ पर 
शाकर साप्य । 


सत्‌ असत' की 
परिभाषा 


प्रत्यक्ष और 
संभावित विरोध 
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। परन्तु कुछ पाश्चात्य दाशेनिकों (जैस जेनो, कांट, त्रेंडले 
आदि ) की तरह वे भी ओर एक प्रकार का विरोध मानते हैं। यह 
बहाँ होता है जहाँ कोई वास्तविक प्रतीति विचार के द्वारा बाधित 
हैं। जाती है अथवा एक विचार दूसरे विचार से वाधित हो जाता 
है। हम पहले ही देख चुके हें कि शंकर विकार या परिवत्तन को 
(जिसकी प्रत्यक्ष ग्रतीति होती 6) असत्य मानते हूँ क्योंकि यह युक्ति 
द्वारा वाधित हो जाता है। इसी तरह वे यह दिखलाते हैं कि 
यद्यपि घट की ग्रत्तीति से पट की प्रतीतति चाधित नहीं होती तथापि 
घट और पट दोनों सत्ता के यथाथरूप से विरुद्ध पड़ते हैँ। शुद्ध 
सत्ता चह है जो न केवल प्रध्यक्ष द्वारा अवाधित हो किन्तु अनेमान 
या युक्ति से भी अवाध्य हो, क्योंकि उसका खंडन कल्यनातीत हे। 
घट, पट आदि सविशेष प्रतीतियों में यह वात नहीं है। बल्कि सत्ता 
की भिन्न-भिन्न रुपों में प्रतीति होती हैं. इसी वात से इस संभावना 
का मार्ग खुल जाता है कि जिसकी एक रूप में अभी प्रतीति हो रही 
हे उसकी वाद में दूसरे रूप में श्रतीति हा। सकती हे ( जैसे अभी 
सांप के रूप में जिसकी प्रतीति हो रही हे छसकी रस्सी के रूप में 
प्रतीमि हो सकती है ) । अत्यक्ष अनुभव में परिव्तेन की यह आशंका 
आर फलस्वरूप उसकी वाबित होने की संभावना प्रत्येक वस्तु-विशेष 
की सत्ता को शंकाग्रस्त- कर देती है । हमें इस वात का पूण निश्चय 
नहीं हो सकता कि अभी जिसे हम घट के रूप में देख रहे हैं वह 
कभी अन्यथा नहीं दिखाई पड़ेगा । इस तरह घट-पट आदि भिन्न- 
भिन्‍न आकारक सत्ताएँ एक दूसरे से टकराती ढ/: जिससे किसी 
की सत्ता असंदिग्ध नहीं मानी जा सकती | यद्लि यहाँ विशेषाकारक 
सत्ता.वहीं लेकर केचल शुद्ध सत्ता का अहण किया जाय तो कोई 
विरोध उपस्थित होने की संभावना नहीं रह जावी। ऐसी अवस्था 
में वस्तु मात्र की सा अवाधित रहती है । विशेषों का विशेषत्व ही 
उनकी अकास्य सत्यता का वस््धक हो जाता है। निर्विशेप सत्ता 
संदेह और बाधाओं से परे हैं ! 


तह. 
जा 
न] 
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(४) सांर के परिवत्तनशील विद्येप विपयों की सत्ता की 
परीक्षा करते हुए शंकर उनका दुहस स्वरूप देखते हं। वे विषय सत्‌ 
नहीं कहे जा सकते क्योंकि वे विशेष और विकार- 
शील हैँ! किन्तु वे चंध्यापुत्र के समान स्वधा 
असत अलीक या तुच्छ भी नहीं कहे जा सकते, क्योंकि उनमें भी 
सत्ता है जो उनके रूए में आभासित हा रही है| इस कारण 
वेलते| सन्‌ कद जा सकते हैं न असन्‌ । वें अनिवचनीय हैं। 
यह समस्त विषय-घंसार ओर उसकी जननी माया या अविद्या भी 
सन झसन्‌ से विल्क्षण- अनिवचनीय है । 


अदिव उनीय 


(ञ्र॒ | अत-विद्वार 


शकर जयनू को माय या भ्रम समझने हैं अतएव उन्होंने (ओर 
उसके अनुवाधयियों ने भी ) श्रम की विशद विवेचना की ह, 
विशेषतः इसलिये कि अन्यान्य सम्पदायों के अ्रम- 
विषयक मत अद्वंतवाद के प्रतिकूल पड़ते हैं। 
मीमांसकृगण तो अत्वक्षु सें श्रम की संभावना 
मानते ही नहीं। छुद्ध पाश्चात्य वन्‍्त॒वादी दाशनिकों कटी तरह उन्तका 
ऋकहना है कि ज्ञान-मात्र (विशेषत- साज्षान्‌ ज्ञान) सत्य है। यदि यह 
विचार ठीक साना जाय तो अद्वंत की सिद्धि नहीं हाती। अतएव 
अद् तवादी इस मत की आलाचना करते हैं। मीमांसकों का कहना 
है कि जिस हम भ्रम कहते हैं ( जसे रच्जु में सप का भ्रम ) बह 
चन्‍नतः एक प्रकार का ज्ञान नहं है । वह प्रत्यक्ष ओर स्थ्वातिज्ञान का 
सम्सिश्रण अ र इन दोनों के सेदज्ञान का अभाव ( भेदाग्रह ) है। 
इसके विरुद्ध अद्तवादियों की मुख्यतः थ युक्तियों हैं । चह सॉँप हैं? 
सा भ्रमात्मक विचार सूचित करता है कि चहों एक ही ज्ञान है। 
यह सत्य हो सकता है कि यह! पद्वाच्य वस्तु के ग्त्यक्ष से 
पूर्वानुभूत साँप की स्छृति जय जाती है, परन्तु यदि वह स्वृति हस 
प्रध्नक्षु के साव मिल्च हर इक ज्ञान नहीं बस जाती (अर्थात प्रत्यक्ष जात 


सीसाँसा मत 
का सए्द न 


|| 


५ 


हि 


ईह६हं 

के साथ-साथ प्रथक्‌ रूप मे रहती ) तो दो विचार होते (१) 'मैं यह 
देखता हूँ! (२) 'धुके सॉप की स्वत्ति हो रही है? अथवा (?) यह है? 
आर (२) बह सांप था ।' इसके विपरीत, यह सॉप है?! इस चाक्य 
में सॉप' यह पद्वान्य प्रत्यक्ष का विधय (?:८१7०४६०) है'। अतएव 
यह! (प्रत्यक्ष वस्तु ) साँप से अभिन्‍न साना गया है। यहाँ केवल 
भेद-जान का अभाव मात्र नहीं है, परन्त॒ प्रत्यक्ष अर स्मृत पदार्थों 
की तादास्य-कल्पना भी है। यदि ऐसा तादाम्य-ज्ञान ( अर्थात्त यह 
विश्वास दि यह वस्तु सॉप है? ) नहीं रहता तो हम उस वस्तु से डर 
कर भागने नहीं। अतएब प्रत्यक्ष भ्रम को अम्बीकार नहीं किया 
जा सकता | 


प्रत्यच्ष ज्ञान में श्रम हो सकता हैं इस वात को न्वाय-चैशपिक 
भी स्वीकार करता है। परन्तु वह उस एक अलं,किक प्रत्यक्ष की 
तरह मानता है जिसमे स्मृति का सम्कार ( जेसे 
पूर्वानुभुत सप के सच्श रम्सी को देखकर उस संप 
का स्मपृति-सस्कार ) इतना प्रवल हो उठता हैं कि 
बह प्रत्यक्ष सा जान पता हे। इस तरह जो वम्तुत पृथकात्ष मे 
प्रत्यक्ष हुआ था ( जैसे अन्यत्र देखा हुआ साँप ) बह उस संस्कार 
के द्वारा बरत्तमान-कालिक जान वन जाता है। जो नित्य असत्तू है 
उसकी कभी प्रतीति नहीं है| सकती । जिस सत्‌ पदार्थ का कमी 
पहले प्रत्यक्ष हुआ था उसी की प्रतीति भ्रम में हों सकती है । अतएव 
अद्वतवादियों का यह कहना कि यह जगत अ्रम-मात्र है तभी समसझ 
भेआ सकता दे जब किसी वास्तविक जगत्‌ का भी प्ृ॒काल में 
प्रत्यक्ष हा चुका हो । बिना इसके श्रम की सिद्धि ही नहीं होती। 
यदि जगत्‌ त्रिकाल मे असत्‌ छू तो इसकी कभी भ्रतीति ही नहीं 
होनी चाहिये | 


न्याय-वैशेपिक 
सत का खढनत 


इसके उत्तर मे अद्वैतवादी मुख्यत ये युक्तियों देते ह। वत्तमान 
डेशन्क्राल मे किसी अतीत देश-काल के विषय का धसत्यक्ष होना 
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असंभव है 4 स्वृति-सस्कार कितना ही प्रबल क्‍यों न हो उसमें. तत््‌! 
( वह! ) का भाव रहेगा, एतत्‌! ( यह! ) का नहीं। ( बह! में 
देश-काल की दूरता का भाव है, यह! सामीप्य अर्थात्‌ यहा! और 
अभी! का सूचक है।) इस तरह भ्रमात्मक विपय में जो वत्तमानत्व 
ओर साक्षात्‌ प्रतीति का भाव रहता है उसकी उपपत्ति नहीं होती। . 
यदि यह कहा जाय कि स्घृति-न्नान प्रत्यक्ष के वास्तविक विपय को 
अपने देश-काल से अलग कर हटा देता है तो यह भी असंगत 
होगा ।(किसी भी अवस्था में यह. तो मानना ही पड़ेगा कि जो यहाँ 
ओर अभी वस्तुतः सत्‌ नहीं है. ( जैसे सॉप ), वह सत्‌ के रूप में 
भासमान हो सकता है ओर वह इस कारण कि हमें वत्तमान वस्तु 
( जैसे रज्जु ) का अज्ञान है। इन सब बातों को एक साथ मिलाकर 
अद्वेतवादी इस सिद्धान्त पर यहुँचते हैं कि अज्ञान के कारण 
वास्तविक विषय के स्वरूप पर आवरण ( पद ) पड़ जाता है और 
वहाँ विफ्यान्तर की प्रतीति होती है. जिसे हम भ्रम कहते हैं। 
वर्तमान रवरूप का भत्यक्ष नहीं होना कई कारणों से हो सकता हे. 
जैसे दृष्टि-दोष, प्रकाश का अभाव आदि । साहृश्य-ज्ञान और 
तज्नन्य स्मृति-सस्कार के उद्बोधन से अज्ञान को भावरूप भ्रम 
( जसे सप ) की रूष्टि करने मे सहायता पहुँचती है। यह'भासमान 
विषय *( सप ) वत्तमानक्ालिक प्रतीति ( अभी और यहाँ जो 
अवगति हो रही है ) के रूप में विद्यमान है, यह तो मानना ही 
होगा । इसे अज्ञान की तात्कालिक सृष्टि कह सकते हैं। इस सृष्टि 
को सत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि यह पश्चात्‌ू-कालिक अनुभव ( रखज्जु 
के प्रत्यक्ष ) स्रे बाधित हो जाती है। इसे असत्‌ भी नहीं कह सकते 
क्योंकि यह कुछ काल के लिये ( क्षणं भर के लिये भी ) प्रकट होती 
है । और जो वस्तु असत्‌ है (जेसे वध्यापुत्र ) वह कभी क्षणमात्र के 
लिये भी प्रकट नहीं हो सकती | अतएव अद्वेतवादी इसे अनिबचनीय 
सृष्टि कहते हैं। उनका मायावाद अनिर्बेचनीय ख्यातिवाद कहलाता ' 
है । यह रहस्यचाद सा मालूम हो सकता है। परतन्तु माया या भ्रम 
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मे रहस्य तो है ही । जो वस्तुबादी या स्वभाववादी हैं. उनके लिये.भी 
यह एक उलमन है ) न्याय-बैशेपिक को भी यह स्वीकार क़रना पढ़ा 
है। अतएव वह इसे प्रत्यक्ष का अलौकिक रूप कहता है । 

यह ससार भ्रम है। उस अम का कारण भ्ज्ञान है। अज्ञान 
के कारण आवरण ओर विक्षेप होता हैः (अर्थात्‌ वस्तु का स्वरूप 
आच्छादित होकर वस्त्वन्तर की प्रतीति होती है) । 
यही वेदान्त का मत है। फिर भी थह प्रश्न ' उठ 
सकता है कि यदि वास्तविक जगत्‌ का पहले कभी 
प्रत्यक्ष नहीं हुआ तो फिर इस वत्तेमान जगत्‌ की प्रतीति ( भ्रम-रूप 
में ) केसे हो सफती है. । परन्तु अद्वतवादी के लिये इसका उत्तर देना 
कठिन नहीं है । क्योंकि कतिपय अन्यान्य भारतीय दशनों की तरह 
वे भी मानते हैं कि सृष्टि का श्रवाह अनादि है और इस ससार के 
पहले असंख्यों ससार हो चुके हैं । 

अतएव शंकराचाय “अध्यास” (भ्रम) का अर्थ करते हैं--पूवबचर्त्ती 
अनुभव का परवर्त्ती आधार मे भासित होना ।१& उन्तका अभिप्राय है 
कि अज्ञाप्त के कारण हम पृर्व जन्मों मे अनुभूत नाना विषयों का 
शुद्ध सत्ता या न्रह्म में आरोप करते है । 


अद्वेतचाद का 
पघिद्धान्त 


यदि अनादि श्रवाह का सिद्धान्त न भो माना जाय तो भी सत्ता 
का रूपान्तर में प्रकट है| सकना भ्रमात्मक ज्ञान के आधार फ ही 
सिद्ध हो जाता है. प्रत्येक भ्रम में, एक विपय के स्थान में विषयान्तर 
का प्रकट होना रहता ही है । इससे स्पष्ट सूचित होता है. कि जिसकी 
अमी वास्तविक सत्ता नहीं है वह भी सत्‌ के रूप से प्रकट हो सकता 
है। अयथाभ चस्तु भी सत्‌ रूप में प्रकट हो सकती है, यह बात ग्रत्येक 
श्रम से सिद्ध होती है । 

अद्वेत का भश्रमविपयक सिद्धान्त बोद्धमत के शुन्यवाद या 
विज्ञानवाद से भिन्न है । शून्यवादी कहता है कि शुन्य ( अर्थात्‌ जो 
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बिल्कुल असत्‌ है) ही जंगत्‌ के रूप में दिखाई पड़ता है । विज्ञानवादी 
का मत है कि सानसिक विज्ञान या प्रत्यय ही जगत्‌ के रूप में 
दिखाई पड़ता हैं। शकेर ओर उनके अनुयायियों का सिद्धान्त है. कि 
प्रत्येक विषय का आधार शुद्ध सत्ता है, और यह आधार न तो शून्य 
है, न सन की भावना, यह केवल्न सत्ता मात्र है । 


यद्यपि स्वाभाविक जाग्तू अवस्था का संसार भ्रम की तरह 
अचिया का परिणाम माना जाता है तथापि *“अद्वेतवा दी यथाथ प्रत्यक्ष 
और प्रत्यक्षाभास में भेद करते हैं। अतएब इनके फारणरूप अज्ञान 
भी दो प्रकार के माने गये हैं । जिस मूल अविद्या के कारण व्याब+ 
हारिक जगत्‌ का प्रत्यक्ष अनुभव होता हे वह'मुलाविद्या' कहलाती है। 
उसी के सदश जिस अविद्या के कारण तात्काल्तिक भ्रम उत्पन्न होता है, 
बह (ुलाबिद्या' कहलाती हे । 


अद्वेतवादी व्यावहारिक जगत्‌ और काल्पनिक विषय (जैसे रज्जु 
से सपे का आभास), दोनों को सष्टिमूलक ओर अतएव विषयात्मक 
(००।०८४४९८) मानते हैं.। इस सम्बन्ध में अद्वेतवादी वस्तुवादियों से 
भी बढ़े-चढ़े हैं। भेद इतना ही है. कि अद्वेतवादिथों के अनुसार 
विषयात्मक होने से ही यथाथ सभी होगा ऐसा आवश्यक नहीं और 
असत्‌ होने से वह मन में ही है यह सी आवश्यक नहीं। 
हैं ल्‍ट (00 प्रश्नति कुछ आधुनिक अमेरिकन नव॒वस्तुवादी ()९९०- 
६८४॥४४४ ) भी ऐसा ही मानते हैं । इसके विरुद्ध, वे पूर्बोक्त 
युक्तियों के आधार पर श्रत्येक विषय को (जो सविज्ञेप और विकार- 
शील होता है ) विरुद्धात्मक ((20707४02/077 और अतणएव असत्य 
सममते हैं। केवलं शुद्ध सत्ता ही एकमात्र यथाथ सत्य है। 


(ग) शांकर मत की सम्ताल्नोचना 


३ 


शंकराचार्य के मत पर अनेक प्रकार के आक्षेप किये गये हैं। 
उनमें मुख्य यह है कि शकर जगतू का उपपादन नही करते, बल्कि 
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उस समस्या ही को उडा देते हैं। दर्शन का काम है जगत्‌ का कारण 

सवा ओर लेंगे, बतलाना। यदि हे जगत, की सत्ता ही नहीं 

पे विककेक साने, तो वह फिर टिकेगा किस आधार पर ' परन्तु 

इस तरह की आलोचना कुछ छिछल्ी सी प्रतीत 
सिश्या सानते हैं हक 2. ९ 

होती है| यह सत्य है कि दशेन का काम है' जगत्‌ 

का (अर्थात्‌ समस्त विषयों के समूह का) कारण बतलाना । परल्‍न्‍्तु 


इसका यह अथ नहीं कि दर्शनशाश्र शुरू से ही इस बात को स्वीकार ' 


कर लेता है. कि सामान्यत जो संसार देखने से आता है वही पूर्ण सत्य 
है। दर्शन सामान्य ज्ञान ओर लोकमत की परीक्षा करता है जिससे 
तके के प्रकाश से उसका वास्तविक तथ्य निकल आवबे ओर सबसे 
सुसंगत बिचार या सिद्धान्त की प्राप्ति हो सके। शंकराचाय ऐसी 
परीक्षा के द्वारा इस निष्कर्ष पर पहुँचते है. कि सभी प्रतीतियों एक 
समान विश्वसनीय नहीं है ओर न सभी लोकसत परम्परविरोध से 
रहित हैं। एक प्रकार की प्रतीति दूसरी को वाबित करती और उससे 
अधिक सत्य होने का दावा करती है। कुछ अठुभव ओर विश्वास 
(अपने विज्ञेप रूपों मे) ऐसे है जिनका भविष्य अनुभव से विरोध 
पड़ने की संभावना है। अतएव दर्शनशाख्र का काम है कि वह एक 
विश्वास ओर दूसरे विश्वास में, एक अनुभव ओर दूखरे अनुभव 
में, विवेचना कर प्रत्येक का उचित स्थान-निर्धारण करे। इसी 
यौक्तिक आधार पर शकर सामान्य अनुभवों का 
सत्ता की तीन ३ कर हैं 

कोटियोँ प्रकार-भेद ओर स्थान-निरूपण करते हैं। जैसा हम 

देख चके हैं, वह पहले सभी विद्यमान ओर संभाव्य 

विषयों को असत्‌ ( जैसे वध्यापुत्र ) से प्रथक्‌ करते हैं | पुन” उन्हें 
तीन कोटियों में विभाजित करते ईं-- 


(१) वे विषय जो क्षण भर के लिये अ्रकट होते हैं. ( जैसे स्वप्न 
या अम में ) और स्वाभाविक जाग्रत्‌ अवस्था के अनुभवों से बाधित 
होते हैं। (२) वे विषय जो स्वाभाविक जाग्रत्‌ अवस्था में प्रकट होते 
६ ( जैसे परिबर्त्तनशील घट, पट आदि वस्तु-विशेष, जो हमारे दैनिक 


हज 


इध्८ 


जीवन ओर व्यवहार के विषय हैं) परन्तु जो तार्किक दृष्टि से 
विरोधात्मक या बाधित हो सकने योग्य' रहने के कारण सस्पूर्णत: 
सत्य नहीं कहे जा सकते | (३ ) शुद्ध सत्ता जो सभी प्रतीतियों में 
प्रकट होती है और जो न बाधित होती है. ओर न जिसके चाघित 
होने की कल्पना ही हो सकती हे | 
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यदि सभी ग्रकार की ग्रतीतियों का नाम संसार दे, तो यह संसार 
न तो समष्टि-हप में सत्य कहा जा सकता है, न व्यष्टि- रूप में । 
ऊपर जिन तीन कोटियों की सत्ता का वन किया 
गया है, उनमे प्रधम प्रातिभासिक सत्ता, दूसरी 
व्यावह्ारिक सत्ता ओर तीसरी पारसाधिक सत्ता कहलाती है। इस 
तरह संसार एक रूप नहीं है । तथापि जो यह जानना चाहते हैं कि 
संसार ( समष्टि-हूप में ) क्या है, उनके लिये शंकर का यही उत्तर 
है कि यह सत्‌ और असत्‌ दोनों से विलक्षण, अनिवचनीय है । 
परन्तु यदि संसार को व्यावहारिक सत्ता के अथ में लिया जाय तो 
यह कहना ठीक होगा कि यह संसार केवल व्यावहारिक दृष्टि से 
सत्य है अर्थात्‌ यह आरतिभासिक सत्ता की अपेक्षा अधिक सत्य और 


पारमार्थिक्‌ सत्ता! की अपेक्षा कम सत्य है । 


शनिवचनीयवाद 


- किन्तु यदि यह जगत्‌ पारमार्थिक सत्ता के' अथ से ''लिया जाय 
तो शंकर जोर देकर कहते हैं कि जगत्‌ अवश्य ही सत्य है। उनका 
कहना है-+“कारणरूपी त्रह्म की सत्ता त्रिकाल में ( भूत, भविष्य 
ओर वत्तमान में ) रहती हे, अतएवं काय-रूपी जगत्‌ में उसका 
(सत्ता का ) कभी अभाव नहीं रह सकता &। पुनश्च- नाना 
रूपनामात्मक विषय निर्विशेष रूप भें सतत हैँ, सविशेष रूप में 
असत्‌ हैं +। 


& देखिये शह्मपृत्र २१।१६ 
छांदोम्म ६३२ 
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इससे स्पष्ट हो जाता है. क्रि शंकर व्यावहारिक दृष्टि से जगत्‌ को 
सत्य मानते हैं और विज्ञानवादी ( 590]९८४ए८ 0८थ॥५: ) की 
तरह उसे ज्ञाता पुरुष की अनुभति-मात्र नहीं 
मानते ( जिसका अस्तित्व मन के भीतर ही सीमित 
रहता है )। उनका विज्ञनानवाद का खंडन देखने से 
यह बात और अधिक स्पष्ट हो जायगी |. उनका कहना है कि 
स्वाभाविक जाग्मत्‌ अवस्था के विपय स्वप्न-विपयों की कोटि मे नहीं 
है क्योंकि स्वप्न करे विपयर जाग्रत्‌ अनुभव से वाधित होते हैं। 
अतएव जाग्तू असतुमव अधिक सत्य हे। घट, पर्ट आदि वाह्म 
विपय जो साक्षात्‌ रूप से मन के बाहर जान पडते हैं, मन के 
आभ्यन्तरिक भावों की श्रेणी भे नहीं रखे जा सकते, क्योंकि वे विषय 
सबको प्रत्यक्ष दिखलाई देते है। परन्तु मनोभाव का अनुभव केवल 
उसीको होता है. ज़िसके मन मे वे भाव हैं| शंकराचाय इस बात को 
भी स्पष्ट कर देते ह कि यद्यपि वह स्वप्न के रृष्टान्त हारा जगत्‌ के 
स्वरूप का उपपादन करते हैं तथापि वह वाधित स्वप्न-ज्ञान और 
बाधक जाग्तू ज्ञान (जो व्यावहारिक जगत्‌ का आधार है) का अन्तर 
करते है। इन दोनों के कारण ( अज्नान ) भी भिन्न-भिन्न 
हू, इसे भी वह मानते हैं। & प्रथम कोटि का अनुभव ( जैसे स्वप्न 
या भ्रम ) व्यक्तिगत एवं तात्कालिक अन्नान से होता है। ट्वितीय 
कोटि का अनुमान ( जैसे नाना विषयों का प्रत्यक्ष ) साबेजनिक और 
अपेक्षाकृत स्थायी अन्नान से होता है। प्रथम के लिये बहुधा 'अविद्या? 
ओऔर द्वितीय के लिये माया ? शब्द का प्रयोग किया जाता है। 
परन्तु ये दोनों शब्द पर्यायवत्‌ ( भ्रमोत्पाठक अज्ञान के अथ में ) भी 
व्यवहत होते हैं । 


व्यावह्षारिक दृष्टि 
से जगत्‌ सत्य है 


हैं ७ भहासूत्र २२।२८ 
# देखिये अद्षसूत्र २ | २२६ 


(2 
(२) वह्म-विचार ] 


शंकराचाय के अनुसार ब्रह्म का विचार : दो दृष्टियों से किया 
जा सकता है| व्यावहारिक दृष्टि से ( जिसके अठुसार जगत सत्य 
माना जाता है ) ब्रह्म को मूल कारण, झ्तष्टिन्कत्ता, 
पालक, संहारक, सवज्ञ ओर सवशक्तिप्तान्‌ कह 
सकते है । इसी रूप में उसे ईश्वर या सगुण अहम 
भी कहा जाता है | इसी रूप में ईश्वर की उपासना की जाती है। 
परन्तु शंकराचाय जगन्‌ को अविद्यामूलक अध्यास या अ्रमसात्र 
मानते हैं। अतएवं जहा को जगत्कतों कहना वेवल व्यावहारिक दृष्टि 
से ही सत्य माना जा सकता है ( अर्थात्‌ जवतक हम जगत्‌ को सत्य 
मानते हैं )। जगत-कत्तु त्व ज्ह्म का स्वरूप लक्षण नहीं, केवल तटस्थ 
लक्षण है। अर्थात्‌ सृष्टि का कर्ता होना उनका ओऔपाधिक गुण हैं, 
वास्तविक स्वरूप नहीं । े 
एक दुष्टान्त के हारा यह भेद स्पष्ट हो जावगा छे | एक गड़ेरिया 
रंगमंच पर राजा बनकर अभिनय करता है। वह देश जीव क्र डस 
पर शासन करता है । अब वाग्तविक दृष्टि से वह व्यक्ति गड़ेरिया 
हैं। यह उसका स्वरूप-लक्षण हे । किन्तु नाटक की दृष्टि से वह राजा 
विजेता और शासक - के रूप में प्रकट होता है । वह उसका तटस्थ 
लक्षण है ( अर्थात्र ऐसा लक्षण है जो उसके असली स्वम््प को स्पशे 


नहीं करता । ) ८ रा 
इसी तरह तअह्म का स्वरूप-लक्षण ह+-सत्यं ज्ञानमनन्त अहम | 
( अर्थात्‌ हृक्ष सत्य और अनन्त ज्ञान-स्वरूप है )। 4 जगत्कर्ता 
जगत्पाल्क, जगव-संहारक आदि विशेषण (जिनका 
जयत्‌ से सम्बन्ध है) उसके तटस्थ लक्षए मात्र हैं 
आर केवल व्यावहारिक दृष्टि से सत्य है| जिस प्रमार हम रंगमंच के 
& नंद की उपम्ता के किये बरह्यसृत्र २ ६६८ पर शाॉकर भाष्य देखये । 
| तैक्तिरीय २।१ 


के 
तटस्य भार 
श्वरूर दक्षसु 


मसाथादी का दृष्टान्त 
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पात्र का नट के अतिरिक्त अन्य दृष्टि-काण से भी देख सकते हैं, उसी 
तरह हम त्ह्म को जगत्‌ से भिन्न दृष्टिकोण से-पास्माथक इष्टि से- 
भी देख सकते है | तव जगत्‌ के सम्बन्ध को लेकर जितने विशेषण 
हम उसमे लगाते हूँ, उन सभी से वह परे हो जाता है । यही त्रह्म का 
यथार्थ या असली स्वरूप है । शकराचाय इसी को परत्रह्म कहते है ।) 

हे ं्ोिेि >पकआ कम 
ब्रह्म के इस यथाथ स्वरूप को (जो जगत्‌ से अतीत या परे है ) 
तथा ओपाबिक रूप को ( जो जगत्‌ से सम्बद्ध है ) सममने के लिये 
शंकर मायावी का दुृष्टान्त देने हैं. ( जो श्वेताश्वतर में वर्णित है ) । 
जादूगर केवल उन्हीं लोगों की दृष्टि मे अक्ृत हे जो उसकी माया या छत्त 
से छले जाते हू और उसके दिखलाय हुए इन्द्रजाल को सच सममते 
है। परन्तु जो लोग उसके माया-जाल में नहीं फसतें ओर उसकी 
चालाकी समम जाते हैं, उनकी दृष्टि मे वह जादू अछूत या आमद्रय्य- 
जनक नहीं रहता । इसी तरह, जो जगत्‌ रुपी साया-जाल के शुलावे 
में आ जाते हैं वे ईश्वर को सायावी या सृप्टिकर्ता के रूप मे देखते 
हैं परन्तु जो इने-गिने तत्त्वज्ञानी हैं वे समकते हे कि यह ससार 
केवल धोखे की टट्टी है । न कोई वास्तविक सृष्टि हे न 
वास्तविक सृष्ठिकर्ता । 


शकर का मत हू कि इसी प्रकार सामान्य अनुभव के आधार 
धपर हम समझ; सकते हे कि त्रह्म केसे जगत्‌ मे व्याप्त भी हे 
आर इससे परे भी ( जैसा उपनिषद्‌ हमे बतलाते है ) | 
जगन्‌ जबतक भासिंत होता है त़वतक वह एकमात्र सत्ता-ब्रह्म-के ही 
आश्रित रहना है, जेसे रस्सी मे आभासित सॉप उस रस्सी के अलाने 
ओर कहीं नहीं रहता । परन्तु जिस तरह उसी रस्सी में सर्पेत्व की 


भ्रान्ति के कारण कोई विकार नहीं आता अथवा जिस तरह नाटक 
के पात्र को राज्य की प्राप्ति या नाश से कोई यथाथ लाभ-हानि नहीं 
होती, उसी तरह जगन्‌ के सुख-दहुःख, पाप-पुण्यादि विषयों से अ्रह्म 
प्रभावित नहीं होता । 

रद 


छ्ण्र्‌ 


जैसा हम आगे चलकर देखेंगे, रामानुज अह्य के इन दो विभिन्न 
रूपा (विश्व आर विश्वातीत ) का सामंजस्थ स्थापित करने से 
कठिनाई का अनुभत्र करते हैँ! वे इस असमंजस में पढ़ जाते हैं 
यह कैसे हा सकवा है कि ब्रह्म जनत्‌ में रहते हुए भी जगत्‌ के दोषों 
से रहित है । यह कठिनता केवल रामानुज को ही नहीं है । अधिकांश 
पारचात्य ईश्वरचादी भी इस कठिनता में पड़ जाते हैं ओर छप्टि 
को वास्तविक मानते हैं | 


५१) 


उपासक आर उपास्य का भेद मानकर ही ईश्वर को उपासना का 
विपय सममा जाता है। सांसारिक विषय की सत्ता की तरह जीव की 
सत्ता भी अविद्या (अर्थात्‌ अहा ही एक मात्र 
सत्ता हैं? इस सत्य का अज्ञान ) पर आश्रित 
हैं । इसके अठिरिक्त ईश्वर की उपासना 
इसलिय की जाती है कि उसे जगम्‌ का कर्ता और स्वामी समझा 
जाता है | इस तरह उपासना ओर डपास्य ईश्वर व्यावहारिक दृष्टि 
से सम्बन्ध रखते हैँ जिसके अनुसार जगत्‌ सत्य प्रतीत होता है 
आर इंश्वर वत्सम्बन्धी अनेक गुणों से युक्त माल्म होता है। चही- 
समुख ऋुझ्म या ईश्वर उपास्य माना जा सकता है | 


पारमाथिक दृष्टि से जगत था जीचर के ग़ुण ब्रह्म में आरोण्ति 
नहीं किये ला सकते । वह सजातीय, विजातीय और स्वगत, सभी 
भेदों से रहित है। यहाँ शंकर का रामानुज से भेद्र पड़ता है। 
रामलुज अह्म में स्वगत सेद मानते हैं, क्योंकि तक्ष मे चितू ( (2०ा- 
50005 ) झार अचित्‌ (07८००४८ं००७) ये दोनों तत्त विद्यमान 
हैं। शंकर का मत है कि विश्वातीत रूप में तह अनिवचनीय है 
अतएव वे परत्रक्ष को निभुश मानते हैं । तर्त्य ज्ञान मनन्त॑ तह 
(जह्य सत्य और अनन्व ज्ञान-स्वरुप है) भी ( चयवि यह तटस्थ 
लक्षणों से अधिक शुद्ध है ) त्रह्म का ठीक स्वरूप वहीं वतला सकता । 
चह केवल इतना ही दिखलाता हे कि जह्म असत्‌ सान्त ओर अचेतन 
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नहीं हे और इस तरह बुद्धि को ब्रह्म की ओर प्रेरित 
करता है। & ह 

उद्देश्य ( 500]०८८) के सम्बन्ध भे किसी गुण का विधान 
(?८०८४८४००) करना मानों उस उद्देश्य को सीमित कर देना है। 
लेति! का ताप तकशाम्न के प्रतिवर्तेन (09ए०:आ०7) के नियम से 

४ यह निष्कप निकलता है । यदि 'क! 'ख? हे ता वह 
'त-ख! नहीं है. । अर्थात्‌ 'न-ख' 'क' के बहियत है । अत 'कः उसअश 
तक सीमित है । यूरोप के एक वडे दाशनिक स्पिनोजा भी, इसी बात 
को स्त्रीकार करते हैं। उनका सिद्धान्त है--पत्येक विशेषण का अथ 
हे निपेध । ( एएटाए तरूढशप्रापत्राणा 78 8 परषछुकाणा ) | अतएव 
उनका यह भी विचार है कि मूल द्रव्य ( 5005८8०८८ ) अविशेष 
([76९८९८४ए०09(८) और अनिव चनीय (अवर्णनीय) हे। उपनिषदो 
का भी यही सिद्धान्त है। उनका कहना है-नेति नेति? । अर्थात्‌ त्रह्म मे 
यह गुण नहीं है, वह गुण नहीं है। इस तरह किसी गुण का-- 
उप|स्थता तक का--जहा मे आरोप नहीं किया जाता। (इसी कारण 
शकराचा ' ब्रह्म को निगु शा कहते हैं । 


पहले कहा जा चुका है'कि ससार माया का फल-रवरूप है । अत 
रष्टिकर्ता ईश्वर सायावी के समान कहे गये हैं। अज्ञानी मलुष्य 
सममते हैं कि सृष्टि सत्य है ओर अतणव ब्रह्म वस्तुतः मायाविशिष्ट 
(सृष्टि उत्पन्न करने की शक्ति से युक्त ) है | परन्तु वस्तुत कत्तृ त्व 
ब्रह्म का स्वाभाविक गुण नहीं है, यह्‌ केवल वाह्य उपाधि मात्र हे 
जिसको हम भ्रमवश त्रह्म मे आरोपित करते है | अतएवं जहा केवल 
मायोपह्ित (माया की उपाधि से युक्त) है। सगुण ब्रह्म ओर निगुण 
ब्रक्म-ये दो नहीं एक हैं। जैसे नाव्यशाला के भीतर जो आदमी है. 
वही नाव्यशाला से वाहर जाने पर दूसरा आदमी नहीं हो जाता। 


बाज 


#& देखिये, तै ० २। १ पर शांकरमाध्य 
प' कैन ३ । 


ड़ 
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सेंगुएं जक्क या ईश्वर निगुण ब्रह्म का ही प्रतिरूप हैं। जगत्‌ की 
अपेक्षा से वह ईश्वर है । निरपेक्ष रूप में वह परअ्रह्म हे। 


जीवन में मिरन्‍्तर हम भिन्न-भिन्न दृष्टिकोशों से देखने के 
अभ्यस्त रहते हैं। अतएव यह अद्वेत-दशन की कुछ नई या विज्ञक्तश 
वस्तु नहीं है। दैनिक जीवन में हम, देखते हैं. कि 
सरकारी नोट वस्तुत' कागज मात्र है परन्तु व्यावहारिक 
रूप में घन है। फोटो वस्तुतः कागज होते हुए भी 
सनुष्य सा दिखाई पड़ता है। दर्पण का प्रतिविम्ब 
यथाथ वस्तु सा प्रतीत होता है, परन्तु असल में वैसा नहीं रहता। 
इस तरह के अनेकों उदाहरण दिये जा सकते हैं। प्रकट और चास्त- 
विक रूप का यह सामान्य भेद लेकर वेद्ान्त ने ब्रह्म और जगत को 
सम्बन्ध समझाने की चेष्टा की है । इस तरह व्यावहारिक ओर 
पारसार्थिक का भेद न अस्वाभाविक है, न अगस्थ | यह जीवन सें 
प्रचलित भेद ही का एक विशिष्द प्रयोगमात्र है। 


व्यावह।रिक ओर 
पारमार्धिक 
इष्टिकोण 


यद्यपि ईश्वर का रूष्टिक्ता होना केवल वाह्मयरूप है तथापि 
उसका महत्त्व हमें कम नहीं समझूमा चाहिये। निचली सीढ़ी के 
सहारे ही हस क्रमशः ऊपर चढ़ सकते हैं। 
उपनिषदों ओर अद्वेत वेदान्त का विश्वास है 
कि सत्य का साक्षात्कार क्रमशः आध्यात्मिक उन्नति के द्वारा 
होता है। अविवेकी मनुष्य, जिसे यही संसार पूर्ण सत्य जान 
पड़ता है, इसके वाहर जाने की अथवा इसके कारण या 
आधार का अनुसंधान करने की आवश्यकता नहीं समभता। जब 
उसे किसी तरह संसार की अपूर्राता का बोध हो जाता है! तब वह 
उस तत्त्व की खोज करता है जो इस संसार की पृष्ठभूमि या आधार 
है। तब वह सृष्टिकर्ता ओर जगत्पालक के रूप में ईश्वर को ढू ढ़ 
निकालता है आर श्रद्धा-भक्ति के साथ उसकी प्राथना करता 
है । इस तरह इश्वर उपासना का विषय बन जाता है| जब विचार 


ईश्वर का सहष्व 


ह0४ 


इससे भी आगे ब्रद जाता है, तत्र ( अद्वैतानुसार ) हमें यह बोध हो 
सकता है कि ज्ञिस ईश्वर तक हम जगत्‌ के सहारे पहुँच चुके हैं. वही 
घास्तव में एक मात्र सत्ता है ओर जगत्‌ केवल एक आभास मात्र है । 
इस प्रकार पहली खाड़ी में केवल जगत्‌ ही सत्य है| दूसरी खाड़ी मे, 
जगत्‌ ओर ईश्वर, ये दोनों ही सत्य हैं। तीसरी खाड़ी में, केवल 
ईश्वर (बद्) ही सत्य है'। प्रथम मत निरीश्वरबाद (4४४०४) है । 
दूसरा मत रामानुज प्रश्नति आचायों का ईश्वरवाद (7|2७० ) दे । 
तीसरा मत शंकराचार्य का अद्वेतचाद (80980!00० 2/०घाशा) है । 
शकराचाय इस बात को मानते हैं कि अन्तिम खांडी पर एकबारगी 
नहीं पहुँचा जा सकता । दूसरी खाड़ी के सहारे द्वी क्रण ऊपर चढ़ 
कर हम वहाँ तक पहुँच सकते हैं। अतएव वे सगुण ब्रक्षकी उपासना 
को भी महत्त्व देते हैं। इसके द्वारा चित्तरुद्धि होती है ओर हमे 
परम तत्त्य की प्राप्ति में सहायता मिलती है। इसके विना हमे 
विश्वव्यापी अथवा विश्वातीत ब्रक्ष का अनुभव नहीं हो सकता। 
शंकराचाय देवताओं की उपासना की भी उपयोगिता मानते हैं, 
क्योंकि उससे अज्ानी की नास्तिकता दूर होती है । इस तरह 


उपासना तत्त्वज्ञान के पथ मे एक सीढ़ी है. । 
प्रह्म-विचार का यौक्तिक आधार 


उपयुक्त श्रह्मघिषयक विचार मुख्यत. श्रुतियों के आवार पर हैं। 
परन्तु साभान्य अनुभव ओर युक्ति के द्वारा भी उनका उपपादन किया 
जा सकता हैं। हम पहले ही देख चुके हैं कि 
शंकर तक के द्वारा कैसे इन बातों को सिद्ध 
करते हैं-- 

(१) ससार की सभी विशेष ओर परिवततेनशील सत्ताओं का 
मूल आधार ( ओर उपादान ) शुद्ध नि्विशेष सत्ता है। 

(२) विशेष विषय परस्पर-बाधित होने के कारण पुणत सत्य 
नहीं माने जा सकते। हि 


युक्त के द्वारा मह्म 
का समथन 
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(३) केवल शुद्ध सत्ता ही वास्तविक था सभाव्य विरोध से 
रहित होने के कारण एक मात्र निरपेक्ष सत्य है। 
(४) शुद्ध सत्ता शुद्ध चेतन्य-स्व॒रूप है | 
उपयु क्त वातों से सूचित होता हे कि यह निरपेक्ष सत्‌ चित्‌ ही 
उपनिपदों का सत्य, ज्ञान, अनन्त ब्रह्म है। ब्रह्म के सगुण और 
निगु ण॒ रूप भी युक्ति-द्वारा सिद्ध किये जा सकते हैँ | जेसा हम देख 
चुके हूँ, विषय-संसार के स्वरूप से युक्तियों के द्वारा हम शुद्ध सत्ता 
या ब्रह्म पर पहुँच जाते हैं। जब तक हम ऐसा सूक्ष्म विश्लेपण नहीं 
करते तबतक जाग्रत्‌ अवस्था का व्यावहारिक जगत ही वास्तविक 
सत्य प्रतीत होता है। हमारा सामान्य दैनिक जीवन इसी सहज 
विश्वास पर अवल्लम्बित रहता है। परन्तु जब समीक्षा के द्वारा यह 
ज्ञान हो जाता है कि अखिल विश्व का आधार शुद्ध सत्ता मात्र है 
तब हमे प्रत्येक वस्तु में उसका अस्तित्व दिखलाई पड़ता है। दूसरे 
शब्दों मे यों कहिये कि प्रत्येक विषय में ब्रह्म अभिव्यक्त होता है । 
यद्यपि यह जगत्‌ अनेक नामरूपात्मक आभासित होता है तथापि 
इसका एकसात्र आधार-तत्त्व ब्रह्म ही है । 
परन्तु जब इस वात का अनुभव होता है कि यद्यपि शुद्ध सत्ता 
अनेक रूपों से प्रकट होती है तथापि युक्ति उन्हें यथार्थ नहीं मान 
सकती”, तव यह स्वीकार करना पड़ता हे कि 
जगत्‌ के मूल-कारण में ऐसी अभिवंचनीय शक्ति 
है. जो वह वस्तुतः एक (अपरिणामी) होते हुए भी अनेक रूपों में अपने 
को उद्धासित करता है। आस्तिकवाद के शब्दों में इस दाशनिक 
तथ्य को मायाशक्तिसस्पन्न रष्टिकर्ता ईश्वर कहते ढँ। यही सबज्ञ, 
सवशक्तिमान्‌ ईश्वर या सगुण त्रह्म है। संसार के समस्त विषय 
नष्ट होकर रूपान्तर में परिणत हो जाते हैं । इससे सिद्ध होता है कि 
वे अपने सूल-कारण--सत्ता--में विज्ञीन हो सकते हैं। इस प्रकार 
इश्वर को लयकतों या संहारकारी भी कह सकते हैँ, क्‍योंकि उससें 
सांसारिक विषयों के विशेष रूप जीन हो जाते हैं । 


समुण मह्म 
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परन्तु ओर भी गंभीर विचार करने पर ज्ञात होता है कि सत्‌ से 
असत्‌ का सम्बन्ध सत्य नहीं हो सकता। अत दृश्यमान जगतू के 
5 लि साथ त्रह्म का सम्बन्ध जताने के लिये जो विजेषण 
उसमे आरोपित किये जाते ह वे वास्तविक नहीं 
माने जा सकते | इस तरह निगु ण ब्रह्म की कल्पना की जाती है जो 
सभी विशेषजों से परे है. । यह निर्विशेष, निराकार, नानात्व से 
परे त्रद्म द्वी परत्रद्या है । 
इस तरह सामान्य अनुभव के सूत््म विश्लेषण से :युक्ति के द्वारा 
सगुण ओर निगुण ब्रह्म को सत्ता का प्रतिपादन किया जा 
सकता है। 
स्पिनोजा के 9908८४7०८ की तरह शंकर का ब्रह्म (निर्गुण या 


पर त्रह्म ) भी उपास्य ईश्वर से भिन्‍न है अर्थात्‌ उस ईश्वर से मिन्‍न 
है जो उपासक से प्रथक्‌ , सर्वोच्च गुणों से विभूषित, 
माना जाता है। अतएव यह अचरज की वात नहीं 
कि शंकर पर भी, स्पिनोजा की तरह, वहुधा निरी- 
श्वर्वादी होने का दोष लगाया गया है | यदि 'ईश्वरः का सकुचित 
अर्थ लिया जाय तो यह दोषारोपण ठीक दै। परन्तु,यदि ईश्वर! का 
व्यापक अथ लिया जाय तो थह दोषारोपण उचित नहीं । यदि 
'इंश्बरः से परा सत्ता का वोध किया जाय तो शकर का मत निरी- 
श्वर्वाद नहीं, प्रद्युत आस्तिकता की चरम सीमा है'। निरीश्वरवादी 
केवल जगत्‌ को मानता है, ईश्वर को नहीं। इईश्वरवादी जगत 
ओर ईश्वर दोनों को मानता है। शकर केवल ईश्वर ही को मानते 
है। उनके मत मे ईश्वर (त्रह्म) द्वी एकमात्र सत्ता है। इसे ईश्वर का 
निषेध करना कैसे कहा जा सकता हे ? यह तो ईश्वर को पराकाप्टा 
पर पहुँचाना हुआ । धार्मिकों के मन में ईश्वर के प्रति जो श्रद्धाभाव 
रहता है उसको यह मत पूर्णता पर पहुँचा देता है। क्योंकि यह उस 
अवस्था की ओर लक्ष्य करता है जहाँ अहंकार और जगत की परिधि 
से ऊपर, केवल त्रक्षकी उपासना द्वी सर्वोपरि है । यदि इस मत को 


क्या पह सत 
निरीश्वरवाद है 


प्ध्द 


साधारण ईश्वरवाद' (जो ईश्वर को पुरुष-रूप में मानता है) से भिन्न 
नाम दिया जाय तो इसे 'निरीश्वरवाद” न कह कर 'सर्वेश्वरवाद” 
कहना अधिक संगत होगा । 

सृष्टि-वण न के प्रसंग में हम देख चुके हैं कि अह्ेतवादी के 
मत में ब्रह्म से माया-शक्ति के द्वारा जगत्‌ का क्रमिक विकास होता 
के है. अर्थात्‌ सूक्ष्म से स्थूल की परिणति का आभास 
होता है। इस विकास-क्रम मे तीन अंवस्थाएं होती 
हैं (जिस तरह बीज से वृक्ष होने में ) #-- 
(१) बीजावस्था वा अव्यक्त कारणावस्था (२) अंकुरावस्था वा 
सूक्ष्म परिणामावस्था (३ ) ब्रक्षावस्था वा स्थूल् परिणासावस्था । 
बस्तुतः अपरिणामी त्रह्म में ये परिणाम या विकार नहीं हो सकते । 
ये सभी परिवतेन या विकास माया ही के खेल हैँ। यह माया या 
सृष्टि-शक्ति पहले अव्यक्त रहती है, तब सूक्ष्म विषयों में व्यक्त 
होती है, तत्पश्चात्‌ स्थूल् विषयों में । इस अव्यक्त माया का आश्रय 
होने के कारण त्रह्म को सवशक्तिमान्‌ और सवन्न ईश्वर का नाम 
दिया जाता है। यह त्रह्म का वह रूप है जो वास्तविक सृष्टि से पहले 
अव्यक्त साया के साथ रहता है। जब माया सूक्ष्म रूप से व्यक्त 
होती है तव उसका आधार त्रह्म '(हिरण्यगर्भ! (सूत्रात्मा अथवा प्राण) 
कहलाता है । इस रूप में ब्रह्म का अथ है. सकल सूक्ष्म विषयों की 
समष्टि । जब साया स्थूल रूप में अर्थात्‌ दृश्यमान विषयों' में अभि- 
व्यक्त होती है तब उसका आधार ब्रह्म विश्वानर' (या विराद ) 
कहलाता है। इस रूप में त्रह्म का अथ है! सभी स्थूल विषयों की 
समष्टि, अर्थात्‌ समस्त व्यक्त संसार ( जिसमें सभी जीव भी 
सम्मिलित हैं. )। पी, 

जगत्‌ के इस क्रमिक विकास की उपमा मलुष्य की तीन अवस्थाओं 
से दी जाती है--( १ ) सुपुप्तावस्था (२) स्वप्नावस्था ओर (३) 
जाप्रतू अवस्था । सुषुप्तावस्था का त्रह्म ईश्वर है। स्वष्नावस्था का अ्ह्म 

६8 देखिये, सदानन्दकृत वेदान्तसार । 


प्रह्मओर साथा 
जगत्‌ की उत्पत्ति 
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हिरिण्यग् है. । जामत्‌ अवस्था का ब्रह्म चैश्वानर है। साधारणत' 
इिश्वर! शब्द का प्रयोग सगुण ब्रह्म अर्थात्‌ माया की सभी अवस्थाओं 
से समन्वित ब्रह्म के अथ मे किया जाता है. । परन्तु यहाँ ईश्वर , को 
एक विशिष्ट अथ में लिया गया है जो माया की केवल पहली ही 
अवस्था से सम्बन्ध रखता है | 
उपयु क्त सगुण ब्रह्म की तीन अवस्थाएं तथा उनसे परे--निगु ण॒ 
ब्रह्म की अवस्था--इस तरह कुल चार अवस्थाए त्रह्म की होती हैं-- 
चार भपसथाएँ (१ ) परतह्म (शुद्ध सत्‌-चित्त स्वरूप) (२) ईश्वर 
(३) हिरिण्यगर्भ ओर (४) वैश्वानर'। यद्यपि सामा- 
न्‍्यत. ये चारो अवस्थाएं पूर्वापर क्रम में (एक के बाद दूसरी ) 
जान पड़ती हैँ तथापि 'ये एक ही साथ हैं! ऐसा भी माना जा 
सकता है । क्योंकि शुद्ध चैतन्य का कभी लोप नहीं होता | जब सूक्ष्म 
विपयों में वह आभासित होता है तब भी उसकी सत्ता बनी रहती 
है। और जब स्थूल विषयों की उत्पत्ति होती है तब भी सूक्ष्म अभि- 
व्यक्तियों ( बुद्धि, मन, प्राण, इन्द्रियों ) बनी रहती हैं । 
सृष्टि का विकास किस क्रम से हुआ इसके सस्बन्ध से जो भिन्न 
भिन्न कल्पनाएं की गई हैं उनको शंकर कुछ अधिक महरतव. नहीं 
देते । हो, भिन्न-मिन्न श्रुतियों मे जो छुष्टि-विषयक्त 
भिन्न-मिन्न वशन पाये जाते हैं उनकी व्याख्या भी 
शंकर करते हैं। किसी का खडन-संडन नहीं करते । जगत्‌ के विषय 
में दो प्रश्न स्वसावतः सन मे उठते हैं-- 
(१) इस जगत्‌ का मूल आधार या तर्व क्या है जिसे माने 
विना जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं हो सकती ? 
(२) इस मूल तत्त्व से जगत्‌ की क्‍यों और कैस्ते उत्पत्ति 
होती है ? 
प्रथम समस्या का समाधान करना दंशेन का मुख्य काय है। शकर, 
स्पिनोजा, ग्रीन, ज्रेडले आदि सद्दान्‌ दाशनिक इसी अश्न को 
लेकर चलते हैं। वे प्रत्यज्ञ विषय-संसार से शुरू करंते'हैं, उसंकी 


सब्टि का तरव 
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गहरी समीक्षा करते हैं, ओर उस मूल-तत्त्व को पकड़ने की चेष्टा 
करते हैं जिसे माने बिना प्रत्यक्ष अनुभवों की सिद्धि नहीं हो सकती । 
यहाँ मुख्यतः युक्ति या तक॑ का सहारा लिया जाता है। हम देख 
चुके हैं, शंकर किस युक्ति से यह सिद्ध करते हैं कि शुद्ध सत-चित्‌ 
ही एकमात्र मूल तत्त्व है। 
दूसरे प्रश्न का उत्तर पुराणों में पाया जाता है जो नाना कल्पनाओं 
के सहारे यह बतलाने की चेष्टा करते हैं कि ईश्वर ने क्‍यों और 
कैसे सृष्टि की4 यहाँ युक्ति के स्थान में कल्पना ही से काम 
लिया जाता है। उसे तक की कसौटी पर कसना भी उचित नहीं। 
प्रत्येक देश और प्रत्येक काल में स्रप्टि की यह पहेली मानव-बुद्धि के 
कुतूहल की सामभी रही है। संसार के समस्त घर्मश्रन्थ तथा दृन्‍्त- 
कथाएँ इस बात के प्रमाण हैं। कभी कभी दशन के साथ भी उनका 
सम्मिश्रण दो जाता है। पर बढ़े बड़े दाशेनिक इन पौराशिक कल्प- 
माशञ्रों से दूर ही रहते हैँ। श्रीन ओर त्रेडले ने तो साफ स्वीकार 
किया है' कि स्तष्टि का क्यों ? और “ कैसे ” दशेन की परिधि के 
बाहर है। इसी तरह, शंकर रूष्टि या विकास-क्रम के पीछे उतना 
नहीं पड़ते, जितना मूल-तत्त्व ब्रह्म के प्रतिपादन या परिवत्तनशील 
विशेष-विषयों के खंडन में ! उनके मत में सृष्टि-विकास की कथाएं, 
केवल निम्न स्तर की दृष्टि से सत्य हैं । 
(३) भात्म-वचार 
हम पहले ही देख चुके हैं कि शंकर का मत विशुद्ध अद्वैतवाद 
है। उनके अनुसार एक विषय का दूसरे तिषय से भेद; ज्ञाता-्नेय 
का भेद, तथा जीव ओर ईश्वर का भेद, ये सब 
आत्मा महा से कक है 
क्षमित्र हि. की सृष्टि हे । उनका विचार है कि वस्तुत 
एक ही तत्त्व है और अनेकत्व मिथ्या है। सर्वत्र 
उन्होंने इसी सत का प्रतिपादन किया है । अतरव उपनिषदों में जो 
बमारंवार जीव ओर नक्ष की एकता बतलाई गई है उसका वे पूर्त 
ख्रमभन करते हैं। 
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मनुष्य शरीर ओर आत्मा के संयोग से बना हुआ जान पढ़ता 
है। परन्तु जिस शरीर को हम प्रत्यक्ष देखते हैं, चह अन्यान्य,भौतिक 
् विपयों की तरह माया की रृष्टि है। इस बात का 
तान हो जाने पर आत्मा और ब्रह्म मे कुछ अन्तर 
नहीं। 'तर्वमसि” वाक्य का अथ है कि जीवात्मा ब्रह्म से अभिन्‍म 
है अर्थात्‌ दोनों मे यथाथत अभेद्‌-सम्बन्ध है। यदि 'त्वमः से 
शरीर की उपाधि से युक्त प्रत्यक्ष जीव-विशेष समझा जाय और 
'तत! से परोक्ष परम-तत्त्व या पर-ब्रह्म का बोध हो, तो 'ततः और 
त्वम! में अभेद-सम्बन्ध नहीं हो सकता। अतएव 'त्वम! से जीब 
का अधिष्ठान-रूप शुद्ध चेतन्‍्य और “तत्‌! से परोक्ष तत्त्व का 
अधिष्ठान शुद्ध चेतन्य सममना चाहिये। इन दोनों में पूर्ण अमेद 
है। यही वेदान्त की शिज्ञा है। 


इस वात को समझाने के ,लिये एक दृष्टान्‍्त दिया जाता है। 
किसी तादात्म्य-सचक वाक्य को लीजिये। जैसे, यही वह देवदप्त 
है !! इस बाक्य से सूचित होता है कि देवदत्त को 
हम पहले एक बार देख चुके हैं, श्रव दूसरी बार 
देख रहे हैं। अब प्रथम वार देखे हुए देवदत्त में 
जो जो ओपाधिक गुण थे, ठीक वे ही सब द्वितीय वार ऐसे हुए देव- 
दत्त में नहीं हैं। फिर भी हम कहते हैं यह वही देवदत्त है ।! इसका 
अथ यह है कि तात्कालिक ओर एतत्‌कालिक इन दो विरुद्ध बिशेषणों 
से रहित मनुष्य एक ही है। इसी तरह जीवात्मा और परमात्मा के 
विपय में भी समझना चाहिये। 'तत! अर्थात्‌ परोक्षत्व, सवश्त्व 
आदि उपाधियों से विशिष्ट चैतन्य अथवा ब्रह्म, ओर त्वम्‌ 
अल्पञ्नत्व अपरोक्षत्व आदि उपाधियों से विशिष्ट चैतन्य अथवा 
जीव, इन दोनों के विरुद्ध अंश को त्याग करके उभयनिष्ठ शुद्ध 
चैतन्य का असेद या ऐक्य है, यही तत्तमतति महावाक्य का तात्पय 
है। अतएव यह तत्त्वमसि-वाक्य पिष्ट-पेषण या निरथक नहीं 
कहा जा सकता | क्‍योंकि यद्द बतत्ञाता है कि जो आपाततः भिन्‍त 


तश्मप्ति! 


तत्वमसि-वाक्य 
का अभिप्राय 


छ्श्र 
प्रतीत होते हैं वे यथाथतः एक हैं। जीव और त्रह्म आपाततः 
सिम प्रतीत होते हुए धी चस्तुतः अभिन्‍न हैं। इसी तादात्म्य का 
ज्ञान कराना तत्त्वमसि-वाक्य का तात्पय है।# आत्मा और परमात्मा 
वस्तुतः एक है। वह स्वतः-प्रकाश्य अनन्त चैतन्य-स्वरूप है। अनन्त 
आत्मा सीमित जीवात्मा की तरह भासित होता है, उसका कारण 
है शरीर के साथ सम्बन्ध जो अविद्या का काय है। 
इन्द्रियों के द्वारा जो स्थूल शरीर दिखल्ाई पड़ता है, उसके 
भीतर एक सूक्ष्म शरीर होता है जो अन्तःकरण, प्राण ओर इन्द्रियों 
का समृह है। मसत्यु से स्थूल्लश शरीर का नाश होता 
है, सूक्ष्म शरीर का नहीं। सूक्ष्म शरीर आत्मा के 
साथ दूसरे स्थूल शरीर में चला जाता है। ये 
दोनों शरीर--स्थूल ओर सूक्ष्म--साया के काय हू । 
अविद्ा के कारण ( जिसके ओदि का निश्चय नहीं किया जा 
सकता ) आत्मा अ्सवश अपने को स्थूल या सूक्ष्म शरीर ससझ 
लेता है। यही वन्धन है। इस स्थिति में आत्मा 
अपना यथार्थ स्वरूप ( ऋह्मत्व ) भूल जाता है । वह 
स्वस्प, क्षुद्र,, ठःखी जीव की नाई संसार के क्षणमंगुर विषयों के 
पीछे दोड़ने लगता है, उनके पाने पर सुखी होता और नहीं पाने पर 
दुःखी होता है। वह अपने को शरीर या अन्त'करण सममक कर 
सोचता हे--में मोटा हूँ. में छुखी हूँ? 'ें दुःखी हैं ! इस तरह आत्मा 
में अहंकार! ( में हूँ? ) साव की उत्पत्ति होती है। यह अहम? (मैं) 
अपने को शेष संसार से प्रथक्‌ू समझता है। अतएवं इस “अहम! 
को शुद्ध आत्मा नहीं समझ कर उसका एक अविद्याकृत बन्धन मात्र 
सममतना चाहिये। 
आत्मा का ज्ञान भी शारीरिक उपाधियों के कारण सीमित या 


स्थूल और यूचम 
शरीर 


/९-->+>नकेनन-+->+-> मनन 


& वेदान्तसार और चेदा त-ररिसाषा में इस सहादाक्य पर और प्रकार 
की व्याख्याएँ मी देखिये । 
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परिच्छिन्त दो जाता है। अन्तःकरण और इन्द्रियों के द्वांरा ही 
तिपयों का सीमित ज्ञान छन कर आता है। ऐसा 
परिच्छिन्न विपय-ज्ञान दो प्रकार का होता है-- 
प्रत्यक्ष और परोक्ष। बाह्य विषयों का प्रत्यक्ष ज्ञान तब उत्पन्न होता 
है, जब किसी इन्द्रिय के द्वारा अन्त करण उस विषय तक पहुँच कर 
तद्विषयाकार हो जाता है । प्रत्यक्ष ज्ञान के अतिरिक्त, वेदान्ती पॉच 
प्रकार के परोक्ष ज्ञान भी मानते हँ--अनुमान) शब्द, उपमान, 
अर्थापत्ति ओर अनुपलब्बि | अद्वेतवादियाँ का इस विपय मे भाट्ट 
मीमासकों के साथ सतेक्य है # । उनका प्रमाण-विषयक सिद्धान्त 
पहले ही वर्णित हो चुका है, अतएव यहॉँदुहराना अनावश्यक 

होगा | । ) 
जब मनुष्य जाम्रत्‌ अवस्था भें रहता है तब वह शरीर और 
इन्द्रियों को ही अपना असली रूप समझता है.। निद्धित हाने 
पर, स्वप्नावसथा में भी, उसे स्मृति-सस्कार-जन्य 


अज्ञान 


जाम्त, स्वप्न)... 

78 ५ हे !  विपय-ल्ञान रहता है अतएव अहकार बना रहता 
के है। सुपृप्तावस्था मे उसे किसी विषय का ज्ञान नहीं 

अवत्थाए्‌ 


रहता। विषयों के अभाव में उसका ज्ञाटृत्व भाव 
भी लुप्त हो जाता है। ज्ञाता और ज्ञेय का भेद ही सिंट जाता है। 
उसे यह भी भान नहीं रहता कि वह शरीर की परिवि मे सीमित है । 
तथापि इस अवस्था में भी चेतन्‍्य का नाश नहीं दवोता । नहीं तो 
ज्ञागने पर यह कैसे अनुभव होता कि 'मैं खूब सोया? “अच्छी नींद 
आई? 'कोई स्वप्न नहीं देखा” । यदि उस अवस्था में हम पूण तः 
अचेतन रहते तो फिर इन बातो की याद कैसे आती ? 
सुपृप्तावस्था के अनुभव से हमें आत्मा की उस अवस्था की मलक 
मिल जाती है जिसमे उसका शरीर से तादात्म्य-भाव दूर हो जाता 
& इस विषय का विशेष विवरण श्री धौरेन्द्र मोहन दृत्त के 55 
५ ४8१० ० एपठशाप में देखिये। 
| झद्ठेतिमों का कहना है--व्यपद्दारे भद्दनय. | '. - 
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है। आत्मा अपने भ्रकत रूप मे स्वल्प दु.्ली श्राणी नहीं होता। 
उसमें अहंभाब ( में हूँ? ) नहीं होता, जिसके कारण जीव अपने को 
: में मान कर तुम” या 'उस” से प्रथक्‌ समझने लगता है. | विपयों 
के पीछे दोड़ने से जो दुःख उत्पन्न होते हें उन सब से यह मुक्त 
रहता है। यथार्थ में आत्मा शुद्ध चैतन्य और आनन्द स्वरूप है. । 


शुकर के आतत्रियार की समर्थक युक्तियों 


आत्मा का उपयु क्त विचार मुख्यतः श्रुतियों के आधार पर किया . 
गया है। परन्तु अह्तवादी इसे सामान्य अनुभव के आधार पर 
स्वतंत्र युक्तियों द्वारा भी प्रमाणित करने की चेष्टा 
करते हैं । यहाँ मुख्य युक्तियां का संक्षेपतः 
दिग्द्शेन कराया जाता है। इस प्रसँग में पहले एक वात कह देना 
आवश्यक है। वह यह कि शंकर आत्मा का अस्तित्व सिद्ध करने के 
लिये युक्ति देने की आवश्यकता नहीं समझते । आत्मा अत्येक जीव , 
में स्वतः प्रकाश्य है । प्रत्येक व्यक्ति' अनुभव करता ' है. कि ' मैं हैँ? । 
: झैं नहीं हूँ ? ऐसा कोई नहीं अनुभव करता | & परन्तु इस “मैं ? के 
साथ इतने प्रकार के अथ जुड़े हुए हैँ कि आत्मा का वास्तविक स्वरूप 

निश्चय करते के लिये काफी विश्लेषण और तक की जरूरत है | 


इस विषय की विवेचना के लिये एक प्रणाली है शब्दा्थ का 
विश्लेषण । “ मैं ? कभी-कभी शरीर के अथ में प्रयुक्त 'होता है, जेसे, 
» भें मोटा हैँ ।? कमी-कभी “मैं? का व्यवहार 
मैं ओर सेरा का हि 88% है. जैसे, ' मे 
ह ज्ञानेन्द्रिय के अथ मे किया जाता हैं, जसे, ' में 
काना हूँ ।? कभी-कभी मैं? से कर्मेन्द्रिय का चोध होता 
है, जैसे, ' में लगड़ा हैँ ? | कभी कभी “ मैं? अन्तःकरण के शथ में 
आता है, जैसे, “ में सोचता हूँ ?7। कभी कमी मैं? ज्ञाता के अर्थ 
में ध्यवहत होता है, जैसे; “में जानता हूँ?” । 


आश्मा का पर्स 





& देखिये, मद्धासूत्र 3।१/१ 
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इनमें किसको आत्मा का असत्ली तत्व समझा जाय ? इसका 
निरूपण करने के लिये हमे सत्ता के वास्तविक लक्षणपर ध्यान देंना 
« चाहिये। जो किसी वस्तु की सभी अवस्थाओं 
आत्मा का ध्स ._ & 
मे विद्यमान रहे बही उसका यथाथ तत्त्व 
या असली सत्ता है! । इस प्रकार विषय-संसार की तह 
मे जो यथाथ तत्त्व है वह विशुद्ध सत्ता है क्योंकि जहाँ 
ससार की और सभी वस्तुए बदलती ओर नष्ट होती हैं. वहाँ 
सत्ता प्रत्येक अवस्था में विद्यमान रहती है। इसी तरह, यह देखने 
मे आता है कि शरीर, इन्द्रिय, अन्त करण आदि में जिस समान 
तत्व के कारण आत्मा उससे अपना अभेद-सम्बन्ध मानता है, वह 
है धान | इनमे किसी के साथ आत्मा के तादात्म्य-भाव का अथ 
है किसी प्रकार का आत्म-जञान, जैसे, 'ें मोटा हूँ? (आत्मा का शरीर- 
रूप में ज्ञान ) ' मैं देख रहा हूँ ! ( आत्मा का इन्द्रिय-रूप में ज्ञान ) 
इत्यादि। अतः आत्मा चाहे जिस रूप में प्रकट हो, ज्ञान उसका 
असली धम है। यह कोई विशेष-विषयक ज्ञान नहीं, बल्कि शुद्ध 
सामान्य चैतन्य है। इस चैतन्य को शुद्ध सत्ता-स्थवरूप समझना 
चाहिये क्‍योंकि यह सभी श्रकार के ज्ञानों मे विद्यमान रहता है। 
घटज्नान, पटज्ञान आदि विशेष प्रकार के मिन्त-सिन्‍न-विषयक ज्ञान 
परस्पर-बाधित होने के कारण आभासमात्र हैं, जैसे घट,,पट आदि 
विशेष-विषयक सत्ताए परस्पर बाधित होने के कारण आभासमात्र 
हैं।  भेरा शरीर ? मेरी इन्द्रिय ” मेरा अन्त'करण'--आदि शब्दों 
के व्यवहार से भी उपथु क्त सिद्धान्त की पुष्टि होती है । इन शब्दों 
- से सूचित होता है कि आत्मा अपने को इनसे (शरीर, इन्द्रिय, 
अन्त.करण आदि से) प्ृथक्‌ कर इन्हें अपने से भिन्न वाह्य पदार्थ समझ 
सकता है| अतणव ये आत्मा के यथार्थ स्वरूप नहीं कह्टे जा सकते | 
| देखिये, चहासूत्र २:१।११ पर शंकर भास्य । एक रूपेश दि अब- 


स्थिहों थोडर्ण स परमार्थ, | गीता ६।१६ पर शॉकर भाष्य--यहिवया जुद्धिन 
व्यभिचरति तत्‌ सतू, यहिवया व्यमित्तरति तदसत्‌ । 
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,. यहाँ कोई यह शका कर सकता है कि मेरा चैतन्य” ऐसाभी 
तों प्रयोग किया जाता है। इसके उत्तर मे यह कहा जा सकता है. 
कि यहाँ पष्ठीं विभक्ति सम्बन्ध नहीं, किन्तु ऐक्य सूचित करती है, 
जैसे, काशी की नगरी । ऐसे श्रयोग को ओपचारिक ( आलंकारिक ) 
सममभना चाहिये। 'मेरा चेततनय”ः इस श्रयोग को शाच्दिक अथ में 
नहीं लिया जा सकता। क्योंकि यदि आत्मा अपने को चेतन्य से 
पर्थक समभने की चेष्टा करे तो वह भी एक , विशिष्ट प्रकार का 
चैतन्य ही होगा। इस तरह चैतन्य आत्मा से अविच्छेय् एवं 
अभिन्‍न है। इस प्रकार 'मैं! ओर 'मेरा? की सूक्ष्म विवेचना करने 
पर शुद्ध चेतन्य ही आत्मा का यथाथ स्वरूप निर्धारित होता है। 
हम अपने देनिक जीवन की जाग्रतू, स्वप्न ओर सुपुप्त, इन तीन 
अवस्थाओं की तुलना करने से भी उपथु क्त सिद्धान्त पर पहुँच सकते 
हैं। आत्मा का सारभूत चैतन्य इन तीनों मे" 
अवश्य ही वत्तमान रहता है, अन्यथा आत्मा का 
अस्तित्व इन तीनों अवस्थाओं में कैसे रह सकता ? अब, इन 
सभी अवस्थाओं ,मे हम कोच सा समान तत्त्व पाते हैं? प्रथम 
अवस्था में वाह्य विषयों का ज्ञान रहता है। द्वितीय अवस्था में 
केवल आंभ्यन्तंरिक विपयों का स्व्न-रूप मे ज्ञान होता है। टतीय 
अवस्था से किसी विषय का ज्ञान नही रहता। परन्तु तथापि चेतन्य 
का लोप नहीं होता । क्‍योंकि वैसी हालत मे सुपुप्ति से जागने पर 
उस सुपृप्तावस्था के आनन्द ( अथात में खुब आराम से सोया ) ऐसी 
स्वृति नहीं होती । इस तरह जो तत्त्व स्थायी है वह है चैतन्य। हों, 
वह किसी खास विषय का ज्ञान नहीं। इस प्रकार देखने में आता 
है कि आत्मा का यथाथ स्वरूप निर्विषयक ज्ञान या शुद्ध चैतन्य है । 
इस प्रसग में दो वाते ओर विचारणीय हैं। एक तो यह कि आत्मा 
का स्वरूप--चैतन्य-- विषयों पर निभर नहीं | अतएवं यह सममना 
उचित नहीं कि ज्ञाता का किसी माध्यम के द्वारा विषय के साथ 
सम्पक होने से दी ज्ञान उत्पन्न होता है। ज्ञान नित्य नहीं है, उसकी 


चैतन्य का स्वरूप 
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उत्पत्ति होती है, इस साधारण मत को हमे बदलना पडेगा। यदि 
आत्मा सर -स्थित और स्वत.-प्र॒काश्य चैतन्य है. और प्रत्येक विषय 
भी ( जैसा हम देख चुके हैं ) रब॒त-प्रकाश्य सत्‌ चित्‌ का एक 
विशेष रूप मात्र है, तो किसी विद्यमान विषय की अनुपलब्त्रि का 
एक ही कारण समम में आ सकता है--कोई आवरण जो उस विषय 
के रूप को आच्छादित करता है। अत. प्रत्यक्ष ज्ञान मे इन्द्रियादि 
के द्वारा आत्मा का विपय के साथ जो सम्पक होता है, वह इसी 
आवरण या बाधा को हटाने के लिये आवश्यक होता है, जैसे आवृत 
दीप को देखने के लिये उसका ढकना दूर कर दिया जाता है । 
दूसरी बात यह कि आत्मा अपने स्वाभाविक्र रूप मे-सभी 
विषयों से निर्लिप्त जैसे सुपुप्तावस्था मे--आनन्दसय होता है। 
शुद्ध चेतन्य आननद्‌-स्वरूप है। जाप्रत्‌ और स्वप्न 
अवस्थाओं में भी यह आनन्द कुछ न कुछ अश 
में विद्यमान रहता है, यद्यपि उसका रूप विक्ृत हो 
जाता है। जाग्रतू ओर स्वप्नावस्था के क्षुणिक आनन्द उसी सत्त 
चित्‌ आनन्द के अश हैं। मनुष्य को धन स्त्री आदि भ्राप्त होने 
पर आनन्द होता है, क्योंकि वह उनको अपने मे आत्मत्तात्‌ करता 
है अर्थात्‌ उन्हें अपना लेता है। इस प्रकार हर एक आनन्द का मूल 
स्रोत आत्मा ही है । विषयानन्द क्षुद्र ओर क्षणिक होता है 
क्योंकि आत्मा क्षुद्र और ज्षणिक विषयों मे अपने को सीमित करने 
से सकुचित हो जाता है। जब आत्मा को अपने यथार्थ स्वरूप 
( निर्विशेष शुद्ध चेतन्य जो सम्पूर्ण विश्व में व्याप्त है ) का ज्ञान 
हो जाता है तब उसे किसी विपय की आकांक्षा नहीं रहती और वह 
केवल आनन्द-रूप हो जाता है। 
उपयु क्त युक्तियों से सिद्ध होता है कि उपाधि-रहित शुद्ध सत्ता 
अक ही जीव भौर ते और जगत्‌ दोनें मे समान है। चेत्तन्य दोनों 
जगत का आर्घार है) विंयेसान रहता है, जीब मे व्यक्त रूप से और 
वाह्म जगत्‌ में अव्यक्त रूप से। अतएवं जीव 


शुद्ध चैतन्य आनन्द 
स्वरूप है 


घ्‌ 
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ओर जगत्‌ दोनों का तत्त्व एक ही है। यदि जगत ओर जीव 
का एक सामान्य आधार नहीं होता, तो जीव को जगत का ज्ञान 
संभव नहीं होता । और वाह्य विषयों के साथ उसका त्तादास्य-ब्ञान 
तो ओर भी असंभव होता । दूसरे शब्दों में, अनन्त सतू चितू या 
प्रद्म ही एकमात्र मूल तत्त्व है जिससे जीव और जगत्‌ दोनों ही 
बनते हैं| त्रह्म आनन्द्‌-स्व॒रूप भी है, क्योंकि सुपृप्तावस्था में आत्मा 
का जो यथाथ स्वरूप--निर्विपयक शुद्ध चेतन्य- प्रकट - होता है वह 
आनन्द रूप भी हैे। आत्मा का जीव-विशेप के रूप में अहभाव 
( में'का भाव ) अविद्ा के कारण होता है. जिससे वह कभी 
अपने को शरीर, कभी इन्द्रिय ओर कभी और कुछ समझ 

ज्षेता है | ' 
सबब्यापी निराकार चेतन्य *( जो आत्मा का वास्तविक रूप है ) 
विशेष आकार केसे धारण कर लेता है, यह वही समस्या है. जो एक 
हे दूसरे रूप में हमारे सामने आ चुकी है अर्थात्‌ शुद्ध 

माथा और शभ्रविधा विशेष विपयों कैसे कि 
सत्ता विशेष विपयों का आकार कैसे धारण कर 
लेती है. ! कोई भी परिवत्तेतनशील सविशेष विपय वास्तविक नहीं 
साना जा सकतो | अतएव एक दुरूह समस्या सामने आ जाती है-- 
अर्थात्‌ प्रत्यक्षटः सत्‌ ओर विचार करने पर असत्‌ | इस गूढ़ पहेली 
को हल करने के लिये प्रत्यज्ञ अनुभव ओर युक्ति में विरोध मिटाने के 
लिये बुद्धि को एक रहस्यमय अनिवचनीय शक्ति का आश्रय लेना पड़ता 
है जिसके द्वारा अनन्त आत्मा अपने को प्रंकटतः जीवों में सींमित 
करता है। इस तरह अद्ेतवादी आसासमान स्वल्पत्वं और अनेकत्व 
की व्याख्या करने के लिये माया का सहारा लेते हैं। इस साया की 
कल्पना समष्टि-हूप में भी की जा सकती है ओर व्यप्टि-हप में भी । 
अर्थात्‌ शुद्ध अनन्त सत्‌ चित्‌ आनन्द त्रह्म स्ंशक्तिमती माया के 
प्रभाव से अपने को उपाधियुक्त कर नाना जीव-बिपयों से युक्त जगत्‌ 
के रूप में अपने को प्रकट करते हैं। यह सामूद्िक साया की कल्पना 
है। अथवा हम यह कल्पना कर सकते हैं कि पत्येक जीव अविद्या 
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से अस्त होने के कारण एक त्रह्म के स्थान में नाना विषय और जीव 
देखता है । यह व्यक्तिगत साया या अविया की कल्पना है। बाव एक 
ही है, दृष्टिकोण भिन्न-भिन्न हैं- सामूहिक और वैयक्तिक | जब 
इस प्रकार का विभेद किया जाता है तव मुख्यतः पहले अर्थ में माया? 
ओर दूसरे अथे मे 'अविया! शब्द का ज्यवद्वार किया जाता है ।.* 


आलकारिक भाषा में यों कहा जा सकता है कि अनन्त चेतन्य 
का अविद्या के दर्पण पर जो प्रतिविम्त॒ पडता है वही जीव है। जिस 
तरह एक ही चन्द्रसा के नाना प्रतिविम्ब मिन्न-मिन्न 
जलाशायों पर पडते है, आर जल की रबच्छता या 
मलिनता के अनुरूप प्रतिविम्ब भी स्वच्छ या मलिन होता है, जल 
की स्थिरता या चचलता के अनुसार प्रतिविम्व भी स्थिर या चचल 
होता है, उसी तरह अविद्या के म्वरूप के अनुसार अनन्त के पति- 
बिम्ब स्वरूप जीव भी भसिन्‍न-मिन्‍न आकार-अकार के होते हैं । 


प्रतिकिबवाद 


हस पहले देख चुके हैं. कि स्थूल ओर सूक्ष्म शरीर दोनों ही 
अविया के काये हैं ओर अन्त'करण सूक्ष्म शरीर का एक अग है। 
इस तरह अन्त करण निर्मल या मलिन, क्षुव्ध या शान्त हो सकता 
है । इन्हीं विभेद को लेकर जीवगत अदिद्याएं भी मिनन्‍न-मिन्‍न होती 
हैं। प्रतिविम्त॒ की उपमा से यह बात समझ में आ जाती है कि एक 
ही त्रह्म कैसे मिन्‍न-भिन्‍न जीबों से श्रतिभासित होता है और फिर भी 
एक ही रहता है । केवल भिन्न-भिन्न अविद्याओं के फलस्वरूप सिन्‍न 
भिन्‍न अन्त'करणों में मिन्‍न-मिन्‍न प्रकार से प्रतिविस्वित होता है। 
इससे यह भी सकेत मिलता है कि अन्त करण जितना ही अधिक 
निर्मल त्रनाया जायगा उतना ही अधिक स्पष्ट रूप से त्रह्म का अ्तिविस्त्र 
उसमे उतरेगा। अन्त करण अधिक शान्त बनाया जा सकता है 
इसकी संभावना दैनिक जीवन की सुपुप्तावस्था के अनुभव से भी द्वोती 
है, जिसमें सभी विषयों से विरत हो जाने के कारण आत्मा को कुछ 
काल के लिये शान्ति मिल जाती है। 
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उपयु क्त मत को प्रतित्रिम्बवाद कहते हैं । परन्तु उसमे एक दोप 
यह है कि जीवों को प्रतिविम्ववत्त मानने से सुक्ति का अर्थ हो जायगा 
जीवों का नाश, क्‍योंकि अविद्यारूपी दर्पण नष्ट 
हो जाने पर उसके प्रतिविस्व भी नष्ट-हो जायेंगे। 
इस दोष का परिहार करने के लिये अर्थात्‌ जीव की सत्ता को बचाने 
के लिये कुछ अद्वेतवादी एक दूसरी उपसा का सहारा लेते हे । बह है 
घटाकाश (घड़े के बीच का आकाश) की। जैसे आकाश वस्तुत. सबच- 
व्यापी ओर एक ही है, फिर भी उपाधि-सेद से वह घटाकाश सठा- 
काश आदि नाना रूपों में आसभासित होता है ओर व्यावहारिक 
सुविधा की दृष्टि से हूम उसका काल्पनिक विभाग करते हैँ, उसी प्रकार 
यद्यपि त्रह्म सवव्यापी ओर एक ही है तथापि वह अविद्या के कारण 
उपाधि-भेद से नाना जीवों ओर विषयों के रूप में प्रतीत होता है। 
वस्तुतः विपय-विषय में, जीव-जीव मे, कोई भेद नहीं, क्योंकि मूलत. 
वे एक ही शुद्ध सत्ता मात्र हैं| यहाँ अ्रम है केवल उपाधि अर्थात्‌ 
माया के कारण अनन्त का सान्‍्त रूप में आभासित होना'। प्रत्येक 
जीव, सान्‍्त रूप में दृष्टिगोचर होते हुए भी वरुतः ब्रह्म से अभिन्‍म 
है। मुक्ति का अथथ है अविद्यामूलक वेड़ियों को तोड़ कर सानन्‍्त से 
अनन्त पर पहुँच जाना । इस मत को 'अवच्छेदकवाद” कहते हैं । 

(४) मोक्ष-वचार 

शंकर ओर उन्तके अनुयायी यह वतल्ाने की चेष्टा करते हैं कि 
आत्मा का शुद्ध स्वरूपावस्थान केसे संभव है । सुपुप्तावस्था का आनन्द 
शाश्वत नही है; कुछ ही काल के अनन्तर मनुष्य 
फिर अपने जाप्रत्‌ चैतन्य की क्षुद्र परिधि से सीमित 
हो जाता है! इससे सूचित होता है कि सुपुप्तावस्था में भी कर्म या 
अविद्या की शक्ति वीज्ञावस्था में रहती है जो मनुष्य को फिर संसार 
में खींच लाती है.। जब तक इन पृव-संचित शक्तियों का पूर्णत- क्षय 
नहीं दोता, तवतक जीव को इस दु.खम्य ससार से मोक्ष पाने की 
आशा नहीं | 


अवष्छेदरुषाद 


येदान्त का इद श्य 
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वेदान्त का अध्ययन मनुष्य को चिर-कालीन अविद्या के बद्धमूल 
सस्‍कारों पर विजय श्राप्त करने सें सहायता पहुँचाता है। परन्तु 
यदि पहले चित्त का साधन नहीं किया जाय तो 
केवल वेदान्तोक्त सत्यों का अध्ययन करना निष्फल 
है। आरंसिक साधना मीमांसा-सूत्र का अध्ययन नहीं है, जैसा रामा 
नुज मानते हैं। मीसांसा जो देवताओं के निमित्त यज्ञों का विधान 
करती है, वह उपासक ओर उपास्य के सिथ्या भेद पर अवल्म्बित 
है। अतः उसकी विचार-धारा वेदान्त के अह्नतवाद के प्रतिकूल 
पड़ती है। वह अद्वेत सत्य को ग्रहण करने के लिये चित्त को तैयार 
क्या करेगी, उलटे अनेकत्व और विभेद्‌ के मिथ्या भ्रम को और भी 
सुपुष्ट करती है। 


शंकर के मतानुसार वेदान्त की शिक्षा के लिये चार साधन 
आवश्यक हँ--(१) नित्यानित्य-वस्तु-विषेक ( साधक को पहले नित्य 
ओर अनित्य पदार्थों की विवेचना करनी चाहिये ), (२) इह्मामुन्रा्े 
भोग-विराग ( उसे लौोकिक ओर पारलोकिक सकल भोगों की कामना 
का परित्याग कर देना चाहिये ), (३) शसद्मादि साधन-सम्पत्त्‌ 
( शम, दम, श्रद्धा, समाधान, उपरति ओर त्तितिक्षा इन छ. साधनों 
से युक्त होना चाहिये। शम का अथे है मन का सयस । दस का अर्थ 
है इन्द्रियों पर नियन्त्रण | शास्त्र मे निष्ठा रखना श्रद्धा है। चित्त को 
छान के साधन मे लगाना समाधान है। & विक्षेपकारी कार्यों से विरत 
होने को उपरति कहते हैं | सर्दौ-गर्मी आदि सहन करने के अभ्यास 
फो तितिज्षा कहते हैं। ) (४) मुमुक्षत्व ( साधक को भोक्ष-प्राप्ति के 
लिये दृढद-सकल्प होना चाहिये । ) उपयु क्त चार साधनों से युक्त होने 
पर ही कोई वे दान्त का अधिकारी हो सकता है । । 


इस प्रकार अपने अन्तःकरण, सनोवेग तथा इच्छा पर विजय 
प्राप्त कर लेने पर ऐसे गुरु से वेदान्त की शिक्षा ग्रहण करनी चाहिये 


साधन-चतृष्टय 


& देखिये शांकर भाप्य १ । १ | १ 


ण्य्द 


जो स्त्रय॑ तल्यज्ञान आप्त कर चुका हो। वेदान्त के अध्ययन के लिये 
ये तीन बाते आवश्यक हँ--(१) श्रवण ( अर्थात्‌ 
शुरू के उपदेश सुनना (२) सत्न ( अर्थात्‌ उन 
उपदेशों पर विचार करना और (३) निदिध्यासन 
( अर्थात्‌ उन सत्यों का वारंचार अनुशीलन करना ) | 


श्रवण, सनन, 
निदिण्धा पन 


पृव के संचित संस्कार इतने अवल्त होते हैँ कि एक बार वेदान्त के 
अध्ययन मात्र से ही वे नष्ट नहीं हो जाते। बारंचार त्रह्म-विद्या के 
अनुशीलन तथा तदनुकृत् आचरण के अभ्यास 
से ही क्रमशः उन संस्कारों का क्षय हो संकता है | 
जब सभी मिथ्या संस्कार दूर हो जाते हैं और त्रह्म की सत्यता मे 
अचल निष्ठा हो जाती है तव मुमुक्ष को गुट तत्तमर्ति (तू नह्म है ) 
वाक्य की दीज्षा देते हैं। तदनन्तर वह एकाग्र चित्त से इस सत्य की 
अनुभूति करने लगता हैं आर अन्त में आत्म-सन्षात्कार पा जाता है 
अहू वद्या सम! ( अरथान्‌ में ब्रह्म हूँ )। इस प्रकार जीव ओर त्रह्म का 
मिथ्या भेद हट जाता है और उसीके साथ वन्चन कट कर मोक्ष की 
प्राप्ति हो जाती है | 

सोक्ष प्राप्त हो जाने ' पर भी शरीर जारी रह सकता है क्योंकि वह 
प्राख्य कर्मों का फल हे | परन्तु मुक्तात्मा पुन. कभी अपने को वह 
शरीर नहीं ससमता | संसार का मिश्या प्रपंच उसके 
सामने रहता है । परन्तु वह फिर ठय्ा नहीं जाता । 
सांसारिक विषयों के देतु उस दृष्णा नहीं होती ।अतएव इसे कोई 
दुःख व्याप्त नहीं होता | बह संसार में रहते हुऐ भी उससे बाहर है ! 
शंकर का यह विचार परवरत्ती वेदान्त-साहित्य में जीवन्मुक्तिः के 
नाम से विख्यात है । & इसका अथ है जीवितावस्था में ही मुक्ति 
पा जाना। वोद्ध, सांख्य, जैन ओर कुछ अन्यान्य दशेन भी इसी 


सोच्च को आप्ति 


जौवन्मुक्ति 





# देस्यि, शांकर भाष्य, १।१।४* सिद्ध जीवतोअपि विदुषः 
“५९ [5 कठ ६ १४- अथ सध्योज्ठवों सदत्यत्र जह्म समझ ते ।7 
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प्रकार की मुक्ति को संभव मानते हैं। मुक्ति स्वयं की तरह, अज्ञात 
भविष्य की अलोकिक सिद्ध नहीं । यह सत्य है कि साधक को पहले 
शास्त्रों मे निष्ठा रखकर आगे बढ़ना पड़ता है, परन्तु उसके विश्वास 
का फल इसी जीवन मे मिल जाता है । 


कस तीन प्रकार के होते है-(१) सचित (पूवकाल के वे कम 
जो जमा है ), (२) प्रारूध ( पूवकाल के वे कम जिनका फल भोग हो 
बिदेहनसुकि.. व ह्दे) है ओर (३) क्रियमाण या संचीयमान ( वे 
नये कर्म जो इस जीवन में जमा हो रहे हैं)। 
तत्त्वज्ञान से सचित कर्म का क्षय तथा क्रियमाण कर्म का निवारण 
होता है ओर इस तरह पुनजन्म के वन्‍्धन से छुटकारा मिल जाता 
है । परन्तु प्रारतर्ध कम का निवारण नहीं किया जा सकता । उसका 
फल भोग करने के लिये यह शरीर (जो ग्रारव्ध का फल है ) जारी 
रहता है और जब प्रारव्ध की शक्ति समाप्त हो जाती है तब उसका 
भी अन्त हो जाता है । जिस तरह कुम्हार का चाक दृण्ड उठा लेने 
पर भी कुछ देर तक घूमता रहता है और फिर घूमत-घूमते, वेग शान्त 
होने पर, आप से आप रुक जाता है। जब स्थूल ओर सुदक्ष्म शरीर 
का अन्त हो जाता है, तब जीवन्मुक्त की उस अवस्था को “विदेह- 
मुक्ति' कहते है । 
पायमार्थिक दृष्टि से मुक्ति न तो उत्पन्न होती है, न पहले से अप्राप् 
है । यह प्राप्ति ही की प्राप्ति है। यद शाश्वत सत्य का अनुभव है. । जो 
सत्य सवंदा से है, (बन्चन की अवस्था में भी जो 
सत्य अज्ञात रूप से विद्यमान रहता हे) उसका 
साज्ञात्‌ अनुभव ही मुक्ति है| मोक्ष-प्राप्ति की उपमा वेदान्ती यों देते 
£ैं कि जैसे किसी के गले में पहले द्वी से हार है, परन्तु वह इस बात 
को भूल कर इधर-उधर ढ ढता फिरता है, अन्त भें जब अपनी ओर 
देखता दै तो हार मिल जाता है. | इसी तरह मुमुक्ष को मोक्ष-प्राप्ति के 
लिये कहाँ इधर-उधर मटकने की आवश्यकता नहीं, सिर्फ अपने को 


मुक्ति का रथ॒रूप 
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संमभने की जरुरत हे । बन्धन अज्ञानकृत होता है, अतः इस आज्ञान 
का आवरण दूर कर देना ही मुक्ति है । 

जीव और ब्रह्म की भेद-बुद्धि से उत्पन्न हुए समस्त क्लेशों की 
निवृत्ति मात्र ही मुक्ति नहीं है। अद्वेतवादी उपनिषदों के अनुसार 
मोक्षावस्था को आनन्द मानते हैं। मोक्ष का अथ है. ब्रह्मानुभूति । 

यद्यपि मुक्त आत्मा को किसी वस्तु की आकांक्षा नहीं रहती 
तथापि वह इस तरह कम कर सकता है, जिससे पुनः बन्धन में 
नहीं फेंसे | शंकराचाय गीता के इस सिद्धान्त को 
मानते हैं कि आसक्तिपृषक किया हुआ कम दी 
बन्धन का हेतु होता है। परन्तु पूरराज्ञान और पूण्णननद्‌ प्राप्त कर लेने 
पर मनुष्य आसक्ति से मुक्त हो जाता है। उसे किसी वस्तु की चाह 
नही रहती । अतएव लाभ-हानि ओर हप-विषाद से वह प्रभावित 
नदी होता । वह अनासक्त होकर कम कर सकता है । शंकराचाय इस 
निष्काम कम को बहुत अधिक महत्त्व देते हैं। जिसे पूर्णन्ञांन की 
प्राप्ति नहीं हुईं है, उसे आत्मशुद्धि के लिये ऐसा कम करना आवश्यक 
है। अहंकार ओर स्वाथ के वन्‍्धन से क्रमशः मुक्त होने के लिये 
निष्काम कम आवश्यक है न कि निष्क्रियता | जो तत्त्वज्ञान या मुक्ति 
पाचुका है, उसे भी अन्यान्य वन्धन-प्रस्त जीवों के उपकाराथ 
निरवाथ कर्म करना चाहिये। & 

मुक्तात्मा पुरुष का आचरण समाज के लिये आदर्श होना चाहिये 
जिसका ओर लोग भी अनुसरण कर सके। उसे निष्क्रियता या 
कुक्रिया का अवलम्बन नहीं करना चाहिये | शंकराचाय लोक-सेवा 
को मुक्ति के पथ में वाधक नहीं, अ्रत्युत साधक सममते हैं । उन्होंने 
स्वयं अपने जीवन में इस आदश का पालन कर दिखाया है। स्वामी 
विवेकानन्द ओर लोकसान्य तिलक प्रभ्नति १ नवीन वेदान्ती भी 
इसी आदर्श का अनुमादन करते हैं। 

' ६४ देखिये, भंगवद्गराता ४।१४, ३॥२०-२६ पर शांकर भाध्य 
' देखिये, लोकमान्य तिज्ञक का गीता-रहस्य । 


अतासक्त कप्त 


नली न ननी- तन ननन- न 
द् 
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अद्वेत वेदान्त के आलोचक बहुधा यह कहते हैं. कि यदि एक 
मात्र ब्रह्म ही सत्य है और सब विभेद मिथ्या हैं, तो पाप और पुण्य 
का विभेद भी मिथ्या होगा, अतएव ऐसे दर्शन का 
परिणाम समाज के लिये भयंकर दो सकता है। 
परन्तु इस प्रकार की आपत्ति करने वाले व्याव- 
हारिक ओर पारमार्थिक दृष्टिकोश के अन्तर को भूल जाते हैं। 
व्यावहारिक धृष्टिकोण से, पाप-पुण्य का भेद अन्यान्य भेदों की तरह 
यथार्थ है। जिसने अभी सुक्ति नहीं पाई है, उसके लिये जो कर्म 
मुख्य या गोण रूप से त्रह्म-साक्षात्कार के साधक हैं वे पुण्यकर्म और 
जो वाधक हैँ वे पापकर्म है। सत्य, अहिंसा, दया, उपकार आदि 
पुण्य-फोटि मे आते हैं ओर असत्य, हिंसा, स्वाथ अपकार आदि 
पाप-क्रोटि मे । जो पूर्णोप्रज्ष और मुक्त हो * चुका है. वह पाप-पुण्य के 
धरातल से ऊपर उठ चुका है. । उसके लिये ये निम्नस्तर की वस्तुएँ 
है, जो व्यावहारिक दृष्टि से सत्य हैं, पारमार्थिक दृष्टि से असत्य | 
परन्तु इसका यह अथ नहीं कि मुक्त पुरुष पापाचरण करेगा। क्योंकि 
पापकर्म वही जीव करता है जो शरीर या इन्द्रिय आदि' को अभ्रमवश 
अपना रूप समझ कर उसकी तुष्टि के लिये यत्न करता है। परन्तु 
जिस आत्मा को त्रह्मानुभूति हो गई उसे पापकर्म के लिये प्रवृत्ति ही 
नहीं हो सकती । ४ 


क्या चेडान्त पाप- 
पुण्य नही मानता ? 


व्यवहारवादी समालोचक जो व्यावद्दधारिक उपयोगिता को 
सर्वोच्च मानदड समभते हैं शकर पर यह आजक्षेप करते हैं कि 
उनका मायावाद केवल कवि-कल्पना मात्र है जो 
वास्तविक जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ मानकर जीवन की 
वास्तविकताओं से हमें दूर हटा देता है और इस 
तरह संधषे में हम सफल नहीं होने देता। इस 


क्या चेदान्त 
निष्क्रियता की 
ओर ले जाता है 





&8 देखिये, सर्वपल्ली राधाकृष्णय का वैएतान्ा ?080फाए 
५० ॥ (४० ६१२९-३४ ) और स्वामी विधेकानम्द के सापण । 
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आत्तेप का यह उत्तर है कि यदि पशु के स्तर पर विचार-रहित जीवन 
बिताया जाय तब तो विषय-ससार से बाहर जाने की जरूरत नहीं | 
परन्तु यदि हम भप॑नी बुद्धि की सहायता से इस जगत्‌ के स्वरूप 
आर अर्थ पर विचार करते हैं तो यह मानना ही पड़ता है कि सांसा- 
रिक विषय परस्पर-विरोधी होने के का रण असत्य हैं. ओर उनका 
वास्तविक तत्त्व कुछ दूसरा ही है जिसका हमे अन्वेपण करना 
चाहिये । बुद्धि ही यह चाहती है कि हम अपने जीवन को थुक्ति के 
आधार पर उच्चतम सत्ता के अनुरूप बनावे। जेसे बच्चा सयाना 
होता है तो अपने बदले हुए दृष्टिकोण के अनुसार अप ना जीवन बदल 
लेता है । जो खिलौने उसकी दृष्टि में सबसे अधिक मूल्यवान्‌ 
प्रतीत होते थे वे ही अब अन्य मूल्यचान्‌ पदार्थों के सामने तुच्छ 
मालूस होते हैं। अतएवं जीवन का उच्चतर आदशे के अनुरूप पुनः 
संगठन करना व्यावहारिक जीवन को क्षति नहीं पहुँचाता वरन 
जीवन को और अधिक उच्च ओर पूर्ण बनाता है। पशु, बच्चे ओर 
श्रसभ्य सनुष्य जिन वासनाओं से आन्दोलित होते हैं, उन्हें ही यदि 
जीवन का वास्तविक आनन्द मान लिया जाय तब तो ठीक ही वेदान्त 
वह आनन्द छीन लेता है' क्योंकि यह वासना के ऊपर संयम करने 
को कहता है । किन्तु अन्धी वासनाओं के स्थान मे यह प्रकाशयुकत 
आद्शों को स्थापित करता है जो जीवन में अधिक पवित्र और स्थायी 
आनन्द दे सकते हैं । 

रही जीवन सघप में सफलता को बात। सो वंनस्पति-जीवन, 
पशु-जीवन, ओर मनुष्य-जीवन के ज्षेत्रों में योग्यता के भिन्न-भिन्न 
मानदंड हैं। मानव जीवन मे प्रेम, एकता, त्याग और थुक्तिसंगत 
व्यवहार का स्वार्थ, है5, अहंकार और विषयान्धता की अपेक्षा अधिक 
मूल्य है। और इन सदुगुणों को वेदान्त के इस सिद्धान्त से कि 
'सभी जीव एक हैं, “ सारी रूष्टि एक है, “सब्र एक ही सत्ता है, 
जितनी प्रेरणा सिल्ष सकती है उतनी और किसी सिद्धान्त से नहीं । 
छतएव कह कहना कि व्यावहारिक जीवन पर वेदान्त का बुरा असर 


श्श७ 
पडता है. सरासर भूल है। वेदान्त जिस नैतिक ओर आध्यात्मिक 
साधना पर जोर देता है उसका लक्षण है आत्मद््शन या ऋ्रहम- 
साक्षात्कार अर्थात्‌ सब विषयों में न्रह्म की सत्ता देखना । नाना भिन्न- 
विपय्रक अतुभव हमे इस ज्ञान से दूर ले जाते है, परन्तु तक या युक्ति 
के द्वारा यह ज्ञान प्रतिप्ठित होता है | 


शकराचाय का वेदान्त उपनिषदों के एकत्ववाद्‌ का युक्तिसिद्ध 
' परिणाम है । अपने सभी गुण-ढोपों के साथ, यह मानव-चिन्तन के 
इतिहास में सबसे अधिक सगत अकदतवाद है। 
जैसा विलियम जेम्स & स्वामी विवेकानन्द 
“ के द्वारा प्रतिपादित शांकर बेदान्त की प्रशंसा में कहते हैं--४ भारत- 
चर्ष का वेदान्त ससार के सभी अहेतवाटों का शिरोमणि है। ” 
यह सत्य है' कि जो लोग सासारिक नाम-गुणों के विषय मे अपनी 
अधूरी धारणाओ की पुष्टि के लिये दर्शन का मु जोहते है, उन्हें 
वेदान्त से निराश होना पडंगा । आइहि चौद्त और जेन दरशंनों की 
नाई शंकर का अं तवाढ भी उन प्रौद हृदयवालों के लिये है जो 
ख़़तापूवक युक्तित्मागे का अचलम्बन करते हैं, चाहे वह जिस 
परिणाम पर ले जाय । ऐसे इने-गिने साहसी लोगों के लिये ही 
बेदान्त का हुरगगंस मार्ग है जो सामान्य अनुभव को उल्नट देता हे ओर 
व्यावहारिक मूल्यों को तुच्छ बताता है.। पंसन्‍तु तथापि अद्वेतवाद का 
भी अपना एक खासा आकर्पण ओर आनन्द है! | जैसा जेम्स & 
कहते हैं “एक अद्वितीय परत्रह्म, ओर में वह परतह्य! यहाँ एक ऐसा 
धार्मिक विश्वास उत्पन्न हो जाता है जिसमे मन को सन्तुष्ट करने की 
असीम शक्ति है, इसमे चिरस्थायी शान्ति ओर घुरक्षा का भाव निहित 
है । हम सभी यह अद्वतवाढ का मधुर सगीत सुन सकते हैं.। इसमे 
अपूर्य शान्तिदायिनी और उद्धारकारिणी शक्ति है ।” 


ड,सहार 


जननी जि ली जी क्‍ + 5 


& देखिये /॥॥9ग77 ]॥7९9 का गि/ट्रतराक्वधशा 


देय 


३ रामानुजाचाय का विशिष्टद्वेत 
(/) सृष्टि-क्रिचार 
उपनिषदों में सृष्टि काजो वर्णन पाया जावा है उसे रामातुज 
अक्षरशः यथार्थ मानते हैं। उत्तका सत है कि सर्वशक्तिमान्‌ ईश्वर 


कक घ "कस 
सृष्टि का विकास अपनी इच्छा से, रवय अपने से, यह नाना-विषया 
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चित्‌ ओर अचित्‌ ( जड़ ) थे दोनों तत्त्व विद्यमान रददते हैं। अचित्‌ 
प्रकृृति-तत्त्व है जिससे सभी भौतिक विषय उत्पन्न होते हैं। श्वे ताश्वत- 
रोपनिषद्‌ में इसी गकृति-तत्त्व को संसार का बीज या मूल माना 
गया है। & स्मृति-पुराणों में सी यही घात कही गई हे । रासानुज इन 
सर्वोकी विशेष महत्त्व देते हैं । वे प्रकृति को अजा ( अनादि' ) शाश्वत 
सत्ता मानते हैं. ( जैसा सांख्यवाले मानते हैं ) । परन्तु सांख्य से 
रामानुज का यह मतभेद है कि वे (रामानुज) प्रकृति को ईश्वर काअश 
ओर ईश्वर के द्वारा संचालित सानते हैं । उसी तरह, जिस तरह शरीर 
आत्मा के द्वारा संचालित होता है | प्रलय की अवस्था में यह प्रकृति _ 
सूक्ष्म अविभक्‍त रूप में रहती है । उसी वीज से ईश्वर जीवात्माश्रों 
के पूवकर्मानुसार नाना-विषयात्मक संसार की रचना करते है। 
सवशक्तिमान्‌ परमेश्वर की इच्छा से अविभकत सूक्ष्म प्रकृति ऋ्मश 
तीन ग्रकार के तत्त्वों में विभाजित हो जाती है--तेज, जल, प्रथ्वी। 
उनमें क्रमशः ये तीन गुण पाय जाते है--सत्त्व, रज और तस । धीरे- 
धीरे थे तीनों तत्त्व परस्पर सम्मिलित हो जाते हैँ ओर उनसे समस्त 
स्थूल् विषयों की उत्पत्ति होती है. जो भोतिक संसार में दृष्टिगोचर 
होते हैं | & संसार के प्रत्येक बिषय मे इन तीनों गुणों का सम्मिश्रण 
है। वह सम्सिश्रण-क्रिया त्रिवृत्‌ करण कहलाती हे । 
& देखिये श्वेताश्वतरोगनिषद्‌ ४। ४ अजाम एडास लोहित-छुक्ल- 
कृष्णाम और ४। १० मायां तु प्रकृति विद्यात्‌ सापिन तु महश्वस्म | तस्या- 


तग्रवभूते स्तवु व्याप्त सवसिद जगत । देखिये अ०्यू ० १।४ ८ पर 
रामानुज भारव । 
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रामानुज का सत है. कि सृष्टि वास्तघिक है ओर.यह, जगत उतना 
दी सत्य है जितना त्रह्म । उपनिपद्‌ के ज्ञो वाक्य नानात्व का निषेध 
।र एकत्व का प्रतिपादन करते हैं उन के सम्बन्ध में 
रामानुज़ का कहना है! कि वे वाक्य उनके विषयों 
की सत्ता अस्वीकार नहीं करते, केवल यही बतलाते हैं कि उन सबों 
के अन्दर एक ही ब्रह्म निहित है, जिस पर वे समाश्रित हैं (जिस 
प्रकार स्वर्ण के सभी आभूषण स्वण ही है ) | उपनिषदों से विषयों 
की प्रथक्‌ स्थिति को अस्त्रीकार किया गया है, उनकी प्रथक्‌ स्थिति 
को नहीं | ' 


रामानुज इस बात को स्वीकार करते हैं क्रि उपनिषद्‌ (वे ताश्वतर) 
में ईश्वर को सायावी कहा गया है. । परन्तु इसका वे यह अथ लगाते 
हैं कि ईश्वर जिस अनिवचनीय शक्ति के द्वारा 
सृष्टि की रचना करते हैं वह मायावी की शक्ति के 
समान अद्व त है। माया का अथ है ईश्वर की विचित्राथ-सर्गकारी 


(अद्भू त विपयों की रूष्टि करनेवाली ) शक्ति । कभी-कभी साया 
से अघटित-घटना-पटीयसी प्रकृति का भी बोध होता है. । 


सृष्टि सत्य है 


साथा का अर्थ 


सृष्टि ओर जगत्‌ अ्रममात्र है। रामानुज उस बात को स्वीकार नहीं 
करते | अपना पक्ष समर्थन करने के लिये वे कद्दते हैं. कि ज्ञानमात्र 
सत्य होता है ( यथाथ' सवधिज्ञानम्‌ ) और फोई भी 
विपय मिथ्या नहीं है । रज्जु-सप वाले भ्रम मे भी 
जो तीनों तत्त्व ( तेज, जल, प्रथ्वी ) सप॑ में विद्यमान हैं वे दी 
रज्जु मे भी | इसलिये जब वह वस्तुत/्तत्‌ समान तत्त्व परिलक्षित 
होता है. तब हमें' रज्जु में सर्प की प्रतीति होती है. । वहाँ श्रसतू पदार्थ 
की प्रतीति नही होती । प्रत्येक विपय के मूल उपादान सभी विषयों 


शान-सात्र सत्य है 





9 देखिये प्रह्मसूत्र ३ । ४ ८-१०, १।॥ १। ३ और २। १ १४ पर श्री 
- भाष्य, वेदान्तसार और वेदान्त-दीपिका | ( यहाँ गीता के अलजुधषार गुर्णों को 
प्रकृति से रुष्पन्ष धर्म माता पया है, प्रकृति का तरब नहीं । ) 


है “४9३० 
में वर्तमान रहते हैं , अतः उसी अकार से सभी अ्रमों की उत्पत्ति हों 
सकती है । 
सायावाद की आलोचना 


रामानुज शंकराचाय के बहुत दिन वाद हुए । अतः उन्हें शंकर 
तथा उनके अनुयायियों की आलोचना करने का मोंका मिला है। 
ब्रह्मस॒न्न पर रामानुज ने जो भाष्य लिखा है वह 
रामानुज-साष्य अथवा श्रीभाष्य के नाम से असिद्ध 
है। इस भाष्य में उन्होंने वेदान्त के अनेक जटिल 
प्रश्नों की विवेचना की है। शंकर के मायावाद पर उन्होंने बहुत 
आत्तेप किये हैं| यद्यपिं अद्वेतवाद की तरफ से उनका समाधान भी 
किया गया है, तथापि शंकर और रासानुज इन दोनों के दृष्टिकोण 
अच्छी तरह सममते मे उनसे वड़ी सहायता मिलती है । यहाँ शंकर 
के सायावाद पर रामालुज़ के मुख्य आक्षेप और अद्वैतवाद की ओर 
से उनके सक्षिप्त उत्तर दिये जाते हैं | 

जिस अविद्या या अज्ञान से ससार की उत्पत्ति होती है, ठसका 
आधार क्या है अथात्‌ वह कहों ( किसमे ) रहता है ? यदि यह कहा 
जांय कि वह जीवाशित रहता है तो यह शंका 
उत्पन्न होती हे कि जीवत्व तो स्वयं अविद्या का 
े काय है, फिर जो कारण है वह कार्य पर,कैसे निर्भर 
रह सकता है ? यदि कहा जाय कि अन्न त्रह्माश्रिंत है तो फिर तऋक्म 
को शुद्ध ज्ञान-स्वरूप केसे कह सकते दूँ * 


अज्षान-विपयक 
शंका-ससाधान 


इझशान का 
भ्रधार क्या है ? 


जप 


-शंकराचाय के अद्वेतमत की तरफ से इसका समाधान यों 
हो सकता है। अज्ञान को जीवाशित मानने से डपयु क्त दोष तभी 
लग सकता है जब अज्ञान को कारण ओर जीव को उसका काय 
साना जाय । परन्तु यदि वे दोनों एक दी वस्तु के दो परस्परापेक्ष सह- 
वर्त्ती अग मान लिये जाय ( जैसे वृत्त और परिधि, अथवा त्रिम्ुुज 
ओर उसके कोण) तो वह कठिनता उपस्थित 'नहीं होती | यदि अजान 
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को त्रह्माश्रित साना जाय तो भी कोई दोष नही लगता। क्थोंकि ब्रक्ष 
को साया का आधार मानने का अर्थ होता है कि वह साथावी की 
तरह जीवों में अविया या भ्रम उत्पन्न करने की शक्ति से युक्त है। 
परन्तु जिस तरह मायावी (जादूगर) स्वय अपनी माया से ठगा नहीं 
जाता, उसी तरह ब्रह्म भो अपनी माया से प्रभावित नहीं होता | 

माया या अज्नान से ब्रह्म का स्वरूप आच्छादित हो जाता है। 
परन्तु त्रह्म स्वत प्रकाश्य साना जाता है। यदि माया से ब्रह्म पर 
आवरण पड जाता है तो उसका अथ यह हुआ कि 
ब्रह्म की म्व॒त -प्रकाश्यता नष्ट हो ज्ञाती है और इस 
तरह त्रह्म का लोप हो जाता है । 

इसके उत्तर मे शंकर के झनुयायी कहते हे कि अन्नान के द्वारा 
त्रह्म का जो आवरण होता है उसके कारण अन्नानी जीव को त्रह्म का 
यथाथ स्वरूप नहीं दीखता । जेसे, मेघ्र से आन्छादित हो जाने से 
सूर्य का दशन नहीं होता | इसका अथ यह नहीं कि सूर्य का लोप हो 
जाता है | उसी तरह अज्ञान के कारण त्रह्म का लोप नहीं हो जाता। 
स्वत -प्रकाश्यता का अथ यह नहीं है कि बाथा होने पर भी प्रकाश का 
आवरण नही हो। अन्धा (नेत्र के अभाव में ) सूय को नहीं देख 
सकता, इससे सूर्य की स्वयं-परकराश्यता नष्ट नहीं होती । 

अज्ञान का म्वरूप क्या हे ! कभी कभी अद्वेतवादी माया को सत्त्‌ 
ओर असत दोनो से विलक्षण, अनिवचनीय मानते हैं। यह असंभव 
है ह्वे। क्योंकि अनुभव यही सिद्ध करता है कि सभी 

पदाथ या तो सत्‌ होते हैं था असत्‌ | इन दो विरुद्ध 

कोटियों के अतिरिक्त तीसरी कोटि हो ही क्‍या 


२ चन्नान ब्रह्म का 
नाश करनेधाला दे 


दे भज्ञान सत्‌ 
भा असत्त्‌ 


सकती है ? 

इसके उत्तर में प्रदेती का कहना है कि साया (तथा प्रत्येक 
असम के विपय) को न सत्‌ कहा जा सकता है' न असत्‌ । उसकी 
प्रतीति होती है, इस कारण वह वंध्यापुत्न या आकाश-कुठुम की 
तरह असतू नहीं मानी जा सकती (जिसकी कभी प्रतीति नहीं हो 


श्र 


सकती ) ।-पुनश्च बह कालान्तर के अनुभव से बाधित हो जाती है, 
अतपव वह अ्ह्म या आत्मा की तरह संत्‌ भी नहीं मानी जा सकती 
(जो कभी वाधित नहीं हो सकता) । इसीलिये साया या भ्रम को सतत 
ओर झसत्‌ इन दो साम/न्‍य कोटियों से विज्कक्षण सममा जाता है। 
साया को अभनिवचनीय कहने का अथ है कि हम उसे किसी सामान्य 
कोटि में नहीं रख सकते। यहाँ विरोध का दोप भी नही लगता। 
क्योंकि 'सत्‌? का अथ यहाँ पूर्णतः सत्यः और 'असत! का अथे 
पूणुतः असत्य” है । परन्तु इन दोनों के बीच में तीसरी 
कोटि भी संभव है, जैसे, पूर्ण प्रकाश और पूर्ण अन्धकार के 

बीच में । हे 
अद्वेतवादी प्रायशः साथा या अविद्या को भावरुप अज्ञान 
(९ 
हा हि कहते हँं। परन्तु ऐसा कहने का कुछ अर्थ 
कैसे हो सकता है नहीं होता। अन्नान का अथे है ज्ञान का 
अभाव । तब फिर वह भाव-रूप केसे माना जा 

सकता है " ४ 


इसका उत्तर .अद्वेतवाद की तरफ से यों दिया जाता है कि 
अज्ञानमूलक भ्रम (जैसे रज्जु-सप भ्रम) में केवल बसतु के ज्ञान का 
अभाव सात्र ही नहीं रहता, परन्तु विषयान्तर का आभास (सप का 
भाव ) भी रहता है। इसी अथ में माया को भाव-रूप अज्नान कहा 
गया है । 


यदि माया को भावरूप अज्ञान भी मानलिया जाय तो यह प्रश्न 
४ भावरूपव अज्ञाव उठेता है कि तब ब्रह्मत्नान से उसका नाश 
का नाश कैप्ते हो होना केसे संभव हे ? भावरूप सत्ता का ज्ञान 
सकता है?  क्े द्वारा नाश नहीं हों सकता। 

इसके विषय मे अद्वेतियों का यह कहना है कि दैनिक जीवन में 
हसे जो रज्जु-सर्प सरीखे भ्रम हुआ करते हैं उनमे दम देखते हैं कि 
मिथ्या विषय (जैसे सप) भावरूप से प्रकट होता है और पुनः यथार्थ 
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वस्तु (जसे ख्न) का ज्ञान दोने पर नष्ट हो जावा है। अतएव यहाँ 
कोई असंगति नहीं है । ४ 


२ ब्रह्म-विचार 


रामानुज के अनुसार त्रह्म चित्‌ (जीव) और अचित्‌ (जड़-जगत) 
दोनों तरबों से युक्त है। बह एकमात्र सत्ता है अर्थात्‌ उससे प्रथक 
या स्वतंत्र ओर किसी वस्तु की सत्ता नहीं है । परन्तु 
उसमें जो जीव ओर जड भूत है सो भी वास्तविक 
हैं। रामानुज का अद्नेतवाद विशिष्टादेत कहलाता है क्योंकि उनके 
अनुप्तार चित्‌ ओर अचित्‌ अंशो से विशिष्ट होतेहुए भो त्रह्म एक ही है। 
उसकी एकता भेद्‌-रहित नहीं है । वेदान्ती तीन प्रकार के भेद मानते हैं । 

(१) विजातीय भेदू-जेसे, गाय और सेंस में । 

(२) सजातीय भेद--जेसे, एक गाय और दूसरी गाय में । 

(३) रवगत भद- जसे, गो के पुच्छ और सींग में । 

उपयुक्त भेदों में प्रथम और हछित्तीय (विजातीय और सज्ञातीय भेद) 
ब्रह्म में नहीं माने जा सकते क्योंकि म्रह्म का विजातीय या सजातीय 
कोई अपर पदार्थ नहीं। परन्तु उसमें स्वगत भेद का होना रासानुज 
मानते हैं, क्योकि उध्षमें चित्‌ ओर अचितू, ये दोनो अंश एक दूसरे से 
भिन्न हैं | 

न्रह्म अनन्त गुणों का भंडार है। वह स्वेज्ष, सर्वेशक्तिमान्‌ और 
कृपालु है। अतएव ब्रह्म सगुण है, निर्मुण नहीं। उपनिषदों में जे 
ब्रह्म को निर्गु ण कहा गया है उसका अभिप्राय यह है 
कि ब्रह्म में अल्पक्ञ जीव के गुण ( रागठ्ेप आदि ) नहीं 
पाये जाते हैं। 4 ब्रह्म या ईश्वर ही जगत्‌ की रष्टि, स्थिति और लय 

8४ इसी प्रकार रामानुज के अ्रत्॒यायियों की तरफ से भी इनके प्रत्युत्तर दिये 

गये हैं। यह उत्तर-प्रत्युचर का सिलसिला अमीतक जारी है | 

| श्रीमाष्य ११११ निर्मुणावाय््र परत्य बह्मणों देयगुणासम्बन्धात्‌ 
उपपचन्ते | 


ब्रह्म का स्वरूप 


ब्रह्म सगुण है 


छ्इ्8 


ग् 

करनेवाले हैं। जब प्रलय होता है और भौतिक विषय का नाश हो 
जाता है तब भी ब्रह्म में चित ( जीव ) ओर अचित्‌ (भूत ) थे दोनों 
ठत्व अपनी वीजावस्था में निहित रहते हैं। भौतिक विकारों के 
परिणामस्वरूप विषय वनते विगइते ओर वदलते रहते हैं. परन्तु उनका 
आधारभूत द्रव्य सवेदा विद्यमाद रहता है। इसी वरदद जीवों के 
शर्यर वनते चिगइ़ते रहते है. परन्तु उनके चित्‌ तत्व सबदा विद्यमान 
रहते हैं। प्रलवावरथा में विपयों के अभ्राव में हरह्म शुद्ध चित्‌ 
(झशरीयी जीव ) और अव्यक्त अचित्‌ ( निर्दिषयक् भूत तत्त्व) से 
युक्त रहता है। इसे “कारण त्रह्म” कहते हैं। जब सृष्टि द्वोती है 
तब न्रह्म शरीरी ज्ञीचों तथा भोतिक दिपयों में व्यक्त होता है। यह 
कार्य त्रह्मः है। 

उपनिषदों में जहाँ जहाँ विषयों को असत्‌ ओर हह्म को 'नेति नेति” 
(वाणी ओर मन से अगोचर) कहां गया है, वहाँ अन्यक्त त्रह्म' 
( कारणु-अह्म ) से तात्पय है | $5 

जब चित्‌ ओर अचित्‌ (चेतन और जड्ड दत्त्व) दोनों द्वी त्रह्म के 
अंश हैं तव भौतिक विकार का अर्थ हुआ हह्म का विकार। इस 

बल दरद त्रह्म का परिणामी दोना सूचित होता है । इसी 

मक्ष क्र जीव और ,२ जब लीव त्ह्म के वास्तविक अंश हैं तब जीव 
जादू उ उाउन्य केचुब-दुःख क्यात्रह्म के सुख-दुःख नहीं कहे जा 
सकते ? तब जाद के सारे दोष जह्म पर आ जाते हैं। इन शुत्वियों 
को रामानुज लाना प्रकार की कल्पनाओं के छारा सुज्ञकाने की चेष्टा करते 
हैं। कभी वह शरोर और आत्मा की उपमा देते हैं। जीव-जगत्‌ 
देह है ओर ईश्वर आत्मा हैं। जिस प्रकार आत्मा भीवर से शरीर 
का नियन्त्रण करता है उसी प्रकार ईश्वर जीव और जगत्‌ का नियन्त्रण 
करता है। इसलिये वह अन्‍न्तयोमी (भीवर से विश्व का नियन्त्रण 
करने वाला) कहलाता है। इसी उपसा के सहारे रामानुज यह सिद्ध 
करने की चेष्ठा करते हैं क्ित्रह्म में कोई छुख या दोष व्याप्त नहीं 
के ओीयमाध्य हरा, शेशरर, शहाश३ 
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होता। जिस तरह शारीरिक विकारों या त्रुटियों से आत्मा प्रभावित 
नहीं होता, उसी तरह जगव्‌ के विकारों या त्रुटियों से ईश्वर श्रभावित 
नहीं द्ोता । वह (ईश्वर या नह्म) उन सबसे परे है। 

कसी-कभी रामानुज इस विपय को समझाने के लिये राजा और 
प्रजा की उपसा देते हैं। राजा की आज्ञा के पालंन या उल्लंघन से 
प्रजा को जो सुख-दुःख होता है उसका भागी राजा नहीं होता। + 

इन विभिन्न प्रकार री व्यास्याओ को देखने से सूचित द्ोता है 
कि ईश्वर और जीव का ठोक क्या सम्पन्व है इस विपय में रामानुज 
का सिद्धान्त छुद् यूढ़ सा है | यहाँ कई शक्राएँ उठती हैं। शरोर और 
आत्मा का सम्बन्ध राजा-प्रज्ञा वे सम्बन्ध से बिल्कुल मिन्‍त है और 
इन दोनों में किस्ती मे सम्पूर्ण ओर अंश का सम्बन्ध नहीं है. (जेसा 
ब्रह्म और जीव में माना जाता है )। पुनः राम, लुज तह्म को विशेष्य 
ओर जगत्‌ को उसका विशेषण मानते हैं। परन्तु यदि यह बात है 
तो फिर जगत्‌ में जो दोप हैं उनसे त्रह्म अक्षुण्ण केसे रह सकता दै 
रामानुज ने स्वयं भी इस कठिनाई को अनुभव क्या है और एक 
जगद्ट तो उन्होंने स्वीकार क्या है कि त्रह्म का यथार्थ स्वरूप अपरि- 
णामी है ओर जगत के विकारों से वह विक्नन नहीं होता। & यदि 


इस स्वीकारोक्ति को प्रामाणिक मान लिया जाय तो इससे यह निष्कर्ष 
निकलता है कि विकारशील भूततत्व ब्रह्म का यथार्थ आन्तरिक 


स्वरूप नहीं किन्तु उसका एक वाह्म रूप है। परन्तु ऐसा मान लेने पर 
उनका यद्द मुख्य सिद्धान्त कि भूत ओर जीव त्रह्म के वास्तविक अंश 
हैं, काफो कमनोर पड जाता है। विकारशील भूत और जीवों को 
ब्रह्म का वास्तविक अश समझना ओर साथ द्वी ब्रह्म को अधिकारी 
कहना इन दोनों परस्पर-विरोधी वातो को मानने से रामानुज के सिद्धांत 
में कुछ दुविधा ओर कठिनता आ गई है । 





तश्रीमाष्प २ | १।| १४ 
के श्रीमाष्य २। १। १४ 





धध्द्व 

रामानुज का ईश्वर के विपय में जो मत है वह पाश्चात्य गफाथ्ंडा 
के सच्श है। 77७४४ का संकुचित अर्थ है #& ऐसे ईश्वर में 
विश्वास जो जगत्‌ में व्याप्त हैं, उससे परे भी हैं; 
जिनका कोई विशिष्ट व्यक्तित्व (?७'४०४थ ॥0५) 
“है और जो अपना इच्छा-शक्ति के द्वारा किसी 
उहृश्य की पूत्ति के लिये जगत्‌ की सृष्टि करते हैं। रामानुज ईश्वर में 
ये सभी गुण मानते हैं। उनका ईश्वर उपासना का विषय ओर 
धार्मिक साधना का लद्दय है । प्रार्थना के द्वारा ईश्वर को सनन्‍्तुष्ट करने 
पर उनकी रृपा से मोक्ष भिल्ष सकता है| 

(३) आत्मा, बन्धन और मोक्ष 

रामानुज का विचार है कि उपनिपदों में वर्शित ईश्वर ओर जीव 
की एकता अभेद्सूचक एकता नहीं है। स्वल्प जीव और अनन्त 
ईश्वर, ये दोनों एक केसे हो सकते हैं? यह अचधि- 
न्तनीय है । तब जीव ईश्वर से अभिन्‍न दे--इसका 
यह अर्थ है कि वह समस्त चराचर जगत में व्याप्त रहने के कारण 
प्रत्येक जीव में व्याप्त है ओर उसको नियन्त्रित करता हैे। जिस प्रकार 
अंश का अस्तित्व सम्पूरं पर, गुण का द्ृव्य पर और जीवित शरीर 
का अस्तित्व आत्मा पर निर्भर है, उसी प्रकार मनुष्य का अस्तित्व 
ईश्वर पर निर्भर है। 

दो सर्वेथा विभिन्‍न पदार्थों में अस्ेद का सम्बन्ध स्थापित नहीं 
किया जा सकता | परन्तु सवेधा अविकल्न पदार्थ को लेकर भी इस 
सम्बन्ध का निर्देश करना निर्थक हो ज्ञायगा, 
क्योंकि बह बथा पिष्टपेपएण मात्र होगा। तब 
असेद का सम्बन्ध उनमें लागू हो सकता है जो एक ही पदाथ के दो 
भिन्न-भिन्न रूप हों । अर्य॑ स देवदत्त:! (यद्दी वह देवदत है)-यह 
वाक्य पहले देखे हुए देवदस और इस सम्रय देखे हुए देवदत्त में 
तादात्य-सम्पन्ध प्रकट करता है । कालिक (तथा अन्यान्य ) विभिन्नता 

&8 देखिये ७०१ का 706 &6७॥॥ ० 9०१, (५० २३४). 
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होने पर भी व्यक्ति ( देवदत्त ) एक ही है। उपनिपद्‌ के “तत्वमसि” 
वाक्य का भी ऐसा द्वी अर्थ लगाना चाहिये। यहाँ तत_( वह ) का 
अर्थ है वह ईश्वर जो सवज्ष, सर्वेशक्तिमान्‌ तथा सृष्टि का कर्ता है 


ओर त्वम्‌ (तुम ) का अथ है वद्द ईश्वर जो अचखित्‌-विशिष्ट-जीव- 
शरीरक (अर्थात्‌ अचेतन शरीर से विशिष्ट जीव के रूप में ) है। 
शतएव यहाँ जो असेद फहा गया है वह ईश्वर के एक विशिष्ट रूप 
में और दूमरे विशिष्ट रूप में दै। अर्थात यह विशिष्ट ऐक्य है। 
इसीलिये रामानुज का सिद्धान्त विशिष्टाहित कहलाता है | 
ईएचर ओर जीच से क्‍या सम्बन्ध है, यह समस्या एक ऐसी 
श्रजीव भुलभुलेया है जिसमे भेद अभ्रेद और भेदामेद--ये सभी चक्कर 
मेद, अमेद और खाने लगते हैं। शक्रर के 'अभेदवाद्‌ का खड़न 
मेदामेद करते हुए रामानुज्ञ ईश्वर और जीव के भेद पर 
इतना जोर देते हैं कि वे भेद्बाद के समर्थक से 
जान पढ़ते हैं | + चादरायण सूत्र २१।२९ पर उनका भाष्य देखने पर 
( कि त्रह्म शरीरी जीव से भिन्‍न है ) यद्द बात ओर पुष्ट हो जाती है। 
परन्तु जव सूत्र ३११४ पर उन्तका भाष्य देखते हैं (क्रि कारण-रूप 
ऋ्रह्म से जीव-जगत्‌ अनन्य है ) तो यद्द विचार पलट जाता है। 
रामानुज्ञ मे ये दोनों विचार परस्पर-विरोधी से जेंचते हें । 
परन्तु जब सूत्र श! ३। ४२ पर उनका भाष्य पढते हैं ( कि जीव बद्य 
का अंश मात्र है) तब यह विरोध मिट जाता है । क्योंकि वद्दों रामानुज 
स्पष्ट कहते हैं कि जीव को त्रह्म का अंश सानने पर पररपर-विरुद्ध 
प्रतीत दोनेवानि श्रुतिवाक्यों का इस तरह सामंजस्य हो जाता है कि 
; दोनों में भेद भी है और अभेद भी दै । अर्थात्‌ जिस प्रकार सम्पूण 
और अंश में भेद और असेद दोनों है उसो प्रकार ब्रह्म और जीव 
में भी समझना चाहिये। 
हे देखिये. श्रीमाष्य १११ प्रकारद्रयविशिष्टेकवसतुप्रतिपादनेन 
सामानाधिकरण्यं च सिद्धम्‌। 
न देखिये श्रीमाष्य १११ 


श्रेप 


अतएव इस निष्कर्ष पर पहुँचना युक्तिसंगत जान पड़ता है कि 
भिन्न-भिन्न दृष्टियों से जीव और इंश्वर का सम्बन्ध भिन्न-भिन्न 
हैं। ईश्वर पूर्ण और अनन्त है; जीव अपूर्ण और स्वल्प है, इस दृष्टि 
से दोनों में भेद का सम्पन्ध है। जीव ईश्वर से अप्रथक्‌ है (ओर ईश्वर 
जीवों का आत्मा-रूप है ), इस दृष्टि से दोनों में अमेद, तादात्य था 
अनन्यत्व ६8 का सम्बन्ध है। जीव ब्रह्म का अंश है, इस दृष्टि से, दोनो 
में भेदामेद का सम्बन्ध है | रामानुज भाष्य से अधिकारी विद्वान इसी 
सिद्धान्त पर पहुँचते हैं। माधवाचायं भी अपने सर्वदशनसंमग्रह में 
कहते हैं कि रामांचुज भेद अग्ेद और गेदामेद, ये तीनों ही मानते हें। 

परन्तु दुर्माग्यवश यद्द बहुसम्मत सिद्धान्त भी नहीं ठहरता । क्योंकि 
रामसानुज ने कई जगह भेद, अभेद ओर भेदासेद, इन तीना का खंडन 
किया है ।+ इस तरह यह अन्तिम मत भी विचलित हो जाता है और 
पाठक को यह जिज्ञासा द्वोने लगती है कि ये एक मत कायम करते 
हैं और फिर तुरत ही उसको काट देते हैं। इनका अपना सिद्धान्त 
क्या है ? क्‍या यद्द चर्चा केवल वितण्डासात्र तो नहीं है ९ 


रामाजुज मे पूर्ण अभेद और पूर्ण भेद का खंडन तो समझ में आ 
सकता है। परन्तु भेदाभेद का वद्द क्‍यों खंडन वरते हैं, यह समम 
में नहीं आता क्योकि वे तो स्वयं इस श्रुतिसम्मत विचार का समर्थन 
करते हैं कि भेद और असेद्‌ दोनों ही सत्य हैं। जान पढ़ता है कि 
भेदासेद का खंडन करते समय दो तरह के प्रतिपक्षी उनके मन में हैं-- 

(१) जो यह्द प्रतिपादन करते हैं कि जिस प्रकार घटाकाश वस्तुतः 
सर्वव्यापी आकाश से भिन्‍न्र नहीं है (परन्तु स्वव्यापी आकाश का 
उपाधि-परिच्छिन्न कल्पित रूप मात्र है ), उसी प्रकार जीव सब्वेव्यांपी 
ब्रह्म से वरतुतः सिन्‍न नहीं है, परन्तु ब्रह्म का एक कल्पित धपाधियुक्त 
रूप है। 


ध्छ्ये सब शब्द स्व रामानुजाचाय के है। 
न देखिये श्रीमाष्य १७ ११ १ और १॥ १ ४ 
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(२) जो यह प्रतिपादन करते हैं. कि जीव ज्रह्म को वास्तविक 
परिच्छिन्न रूप है. । ४9 

प्रथम पक्ष के विरुद्ध रामानुज का यह आक्षेप है कि जब उपाधि 
कल्पना मात्र है तब जीव वस्तुतः ब्रह्म है, अतएव जीव के सभी दोष 

यथार्थतः त्रह्म पर लागू हो जाते हैं। द्वितीय पक्ष 
१ के विरुद्ध उनकी यद्द युक्ति है कि जब त्रह्म बस्तुतः 

स्वल्प जीव के रूप में परिणत हो जाता है तब 
जीव के समरत दोष यथार्थतः न्रह्म ही के दोष हैं । इन आपत्तियों का 
निराकरण करने के लिये रामानुज इस मत का प्रतिपादन करते हैं 
कि चित््‌ और अचित्‌ ये दोनों ब्रह्म में नित्य वत्तेमान हैं. और सबे- 
व्यापी ब्रह्म से सिन्न-स्वरूप द्वोते हुए भी नित्य अविच्छेय रूप से ब्रह्म 
से सम्बद्ध हैं। उनका त्रह्म से बेसा ट्वी सम्बन्ध है जेसा अंश का पूर्ण 
है, कार्य का उपादान कारण से या गुण का द्रव्य से । रामानुज का आशय 
यह मालम होता है कि जिस तरह पूर्ण कभी अंश नहीं दो सकता 
या द्रव्य कभी गुण नहीं हो सकता, उसी तरद त्रह्म कभी जीव नहीं 
दो सकता । त्रह्म नित्य ब्रह्म है और उसके अन्तर्गेत जो जीव हैं वे नित्य 
जीव हैं। परन्तु यदि ऐसा मान लेते हैं तो फिर त्रह्म जीव का (या 
जगत्‌ का ) कारण केसे कद्दा जा सकता है? कारण का अथ है 
जितसे कार्य उत्पन्न हो। प्रायः 'कारण' से उनका अभिव्राय नियत 
पूरव॑वर्ती नहीं होकर उपादान या द्रव्य-पात्र है। जह्म मूल द्रव्य या 
अखण्ड सत्ता होने के कारण सभी जीवों या भूर्तों का उपादान-स्वरूप 
है। यहाँ पूर्ण और अंश में पौर्वापयें का भाव नहीं है ( अथोत्‌ यह 
नहीं कि पूणं अश से पहले होता है और अंशगपूर्ण के अनन्तर होता 
है.)। न्ह्म अपने सकल अंशों सहित नित्य सत्‌ दै, वह कभी अंशरूप 
विशिष्ट जीव नहीं बनता और इसलिये उनके दोषो से युक्त नहीं होता । - 

पूर्ण और अंश की इस उपसा से ब्रह्म जीचों के दोषों से मुफ्त 
होते हैं. या नहीं यह कहना तो कठिन दै। परन्तु इतना स्पष्ट है कि 

# देखिये श्रीभाष्य १११ 
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रासाजुज का आक्षप भेदाभेदवाद के विरुद्ध ( जिसका उन्होंने सूत्र 
२। ३ ।४२ के भाष्य में खुद समथन किया है ) भहीं है बल्कि विशेष 
प्रकार के भेदाभेद सम्बन्धी मत पर उनके लिये सेदाभेद का अर्थ 
है-/एक वस्तु दिरुप॑ अतीयते #| ग्रकारहयावस्थितत्वात्‌ स्रामा- 
नाधिकरण्यस्य | 4 ( अर्थात्‌ एक ही वस्तु दो' रूपों में दिखाई देतो है ) 
चे/जिन मर्तों का खडन करते हैं वे ये हैं--(१) एक ही इत्तु श्रमवश 
दो' रूपों में दिखाई पड़ती है और (२) एक हो वस्तु यथाथतः दो बन 
जाती है । पूण और अंश का भेदाभेद इन अर्थो' में सही नहीं 
है। इनसे पहले जो कहा गया है उस अथ में सेदामेद रामानुज्ञ ' 
फो मान्य, है। यद्यपि सम्पूर्ण अंशों होते हुए भी अपने अंशी से भिन्न है, 
तथापि उसकी सत्ता प्रत्येक अश में रहती है, परन्तु फिर भी वह 
एक. ही है, अनेक नहीं ( नहीं तो वह विभाजित हों। जाता और पूर्ण 
नहीं रहता )। 

रामाउज भेद और अभेद दोनो को सत्य मानते है। परन्तु 
आधार द्वव्य के एकत्व का उन्होंने जो प्रतिपादन किया है और 
अन्लेकतव को जो उसपर आश्रित माना दै, उसे देखते हुए जान 
पढ़ता है कि उन्होंने भेद से अधिक अभेद्‌ पर ही जोर दिया है । 

उपयुक्त विचार हमे रामानुन और निम्बाके (ये भो भेदामेदवादी 
हैं) का भेद समभने मे भी सहायता पहुँचा सकता दै। जेसा घादे 
कहते है--//निः्बाके और रासातुज़ के मतों में बहुत समानता, है.। 
दोनों।ही भेद्र ओर अम्नेद्‌ को-वास्तविक्र मानते हैं.। परन्तु निम्बाक के 
लिये भेद ओर अभेद्‌, इन दोनो का-एक ही महत्त्व है, ये: दानों एक 
दी, रतर के सहवर्त्ती,पदाथ हैं । परन्तु रामाठुन अमेद को झुख्य और 
भेद को.गौण मानते हैं । | इसोलिये जहाँ निम्बाक का मत हेताह्वेत 
कहलाता है वहाँ.रामासुन का मत विशिष्टाह्त कहलाता है । 

६४ देखिये श्रीमाष्य १॥ ११ (घृ० १५० ) 


न देखिये श्रीमाष्य १।१। १ (ए० ६४ ) 
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भेद, अभेद और भेदासेद के सम्बन्ध में रासानुजे के मेंत को 
स्पष्ट करने के लिये कुछ लोग उनके सत को सासान्य कोर्टियों से घरे 
एक निराली कोटि में रखते हैं, जिनको वे * अपुथक स्थिति ? का 
नाम देते हैं| परन्तु इससे भी जिज्ञासा का स्पष्ट उत्तर नहों मिल्ेता। 
£ आपृथक्‌ स्थिति ? कहने से किसी निश्चित अर्थ का बोध नहीं होता । 
उसके कई अथ लगाये जा सकते हैं। शंकर द्वारा प्रतिपादित कारये- 
कारण का अनन्यत्व भी इसके अन्तर्गत आ सकता है । इसके 
अलावे, केवल नया नाम देने से ही ताकिक जिज्ञासा का समाधान 
नहीं हो जाता | यह शंका बनी रहती है कि इस सम्बन्ध में-(अप्रथकू 
स्थिति ) का अर्थ कया है ? क्या यह अमभेद सूचित करते हैं या भेद ९ 
यदि दोनों में कुछ नहीं तो केसे ! ह 
रासानुज के अनुसार मनुष्य के शरीर और आत्मा दोनों द्वी सत्य 
हैं। न्द्य के अचित्‌ अंश से शरीर की उत्पत्ति द्योती है | आत्मा की 
* उत्पत्ति नहीं होती, वह नित्य होता है। वह भी ईश्वर 
का ही अंश है।शरीर और आत्मा दोनों ही अंश 
होने के कारण सीमित द्वोते हैँ।अतणव आत्मा को उपनिषदों में ज़ो 
सर्वेव्यापी कह्दा गया दै उसको स्थूल अथ नहीं लेना चाहिये॥ उसका 
वास्तविक तात्पय यह है कि आत्मा इतना सूच्रम है कि चह प्रत्येक 
अचित या भौतिक तत्त्व में प्रवेश कर सकता है। $ रामानुज आत्मा 
को सर्वेव्यापी नहीं मानते । इसलिये वे उसे अगर मानते हैं क्योंकि 
यदि आत्मा को सहृत्‌ या अणु--इन दोनों में कुछ सी नहीं मांना 
जाय तो उसे सात्रयव वल्तुओं की तरह मध्यम-परिमाण वाला ओर 
अतएव विनाशशील मानना पड़ेवा । आत्मा का चेतनन्‍्य औपाधिक नहीं 
श्रेथोत्‌ शरीर-संयोग पर आश्रित नहीं है। चेतन्य आत्मा का आश्य- 
न्तरिक शुण है ओर प्रत्येक अवस्था में उसमें विद्यमान रहता है। 
सुषुप्तावरथा में भी (जब आत्मा वा शरीर के साथ सम्पर्क नहीं 
हे भी माप्य ११ १॥। १ व्यती, अति सृद्ठमत्वातू सर्वाचितनान्तः अ्रवेशन 
स्वमावः | 


शरीर श्रौर आत्मा 


ढेर 


रता ) आत्मा फो यह ज्ञान रहता है कि सें हूँ? । इसी “अहम? (मैं) 
शब्द्‌ के द्वारा सूचित होने वाले पदाथ को रामाछुज आत्मा? कहते हैं । 
आत्मा का चन्‍्धन कर्म का परिणास है. | करे के फतलरवरूप 
आत्मा को शरीर प्राप्त होता है।शरोस्युक्त होने पर आत्मा का 
«. चेतन्य शरीर और इंन्द्रियों से बद्ध हो जाता है। 

कर मे यद्यपि आत्मा अणुरूप है तथापि यह शरीर के 
शत प्रत्येक भाग को चेतन्ययुक्त कर देता है । जेंसे, 
छोटा सा दीपक सम्पूरं कोठरी को प्रकाशित कर देता है। उस 
चेतन्ययुक्त शरीर को ही आत्मा अपना रूप मानने लगता है । 
अनात्म-विषय में इस आत्म-चुद्धि को ही अहंकार कहते हैं। यही 


अविया है। रामानुज कम को भी कभी कभ्ती अविद्या कहते हैं। ५ 
कर्स और ज्ञान के द्वारा भक्ति का उदय होता है जिससे मुक्ति 


सिलती दै। कर्म से रामातुज का अमिप्राय है वेदोक्त कर्मकाण्ड 
(अर्थात्‌ वर्णाश्रम के अनुसार नित्य नेमित्तिक 
कर्म )। इनका आजीवन कत्त व्य-तुद्धि से ( बिना 
खर्गादि प्राप्ति की कामना से ) आचरण करना चाहिये | इस तरह 
का सिष्काम कर्म पूर्वेजन्मार्शित उस संध्कारों को दूर कर देता है जो 
ज्ञान की प्राप्ति में वाधास्वरूप होते हैं | इन कर्मोंके विधिवत्‌ 
'सम्पादन के लिये सीमांसा-दशन का अध्ययन आवश्यक है । रामाठुज 
वेदान्त से पहले मीमांसा-दर्शंत का अध्ययच आवचश्य 6 समभने हैं । 
सीमांसा के अध्ययन तथा कर्मकाण्ड के विधिवत्‌ अनुष्ठान के 
-अनन्‍्तर यह ज्ञान हो जाता है कि इन कर्मो' से स्थायी कल्याण या 
मुक्ति को प्राप्ति नहीं हो सकृत्ती । ठतव साध को वेद्ान्त की ओर प्रवृत्ति 
होती दे । वेदान्द उसे जगत्‌ का वास्तविक तत्त्व चतलाता है। तब 


मोक्ष का साधन 


अनमीमननमक, 


' | स्वरूपेण एवं अहमथः आत्मा । मुक्ती अपि अहमथ; प्रक्ाशते । 


१५१ ६ ््ि 
छशरीरागोचाा च अहंबुद्धि , रविय्ेव। अनात्मनि देहे अहंभावरर्ण 


हंतुलवात्‌ अदंकाः | १। १ १ 
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उसे बोध द्वोता है कि वह शरीर से मिन्‍न ( आत्मा ) ह और बस्तुतः 
ईश्वर का अश है जो उप्तके भीत्तर विद्यमान रहते हैं | यही ईश्वर या 
परमात्मा जगत्‌ की र्ृष्टि, पालन और संद्दार करनेवाले हैं । तब उसे 
यह भो अमुभव होता है कि मुक्ति केवल अध्ययन और तके से नहीं 
द्ोती, किन्तु ईश्वर की कृपा से होती ६ । 


कोर वेदान्त का अध्ययन केवल पुस्तकीय विद्या है और उससे 
मुक्ति नहीं मिल सदतती। उपनिपदयों का ठीक कहना है कि ज्ञान से 
इंस्‍्मक्ति. 2 मिलती है । परन्तु यहाँ ज्ञान का अर्थश्र॒ति 
का कोरा शब्द ज्ञान नहीं हैं । यदि सो होता तो 
वेदान्त पढ़ लेने के साथ द्वी लोग तुरत मुक्त दो जाते । ग्याथे ज्ञान 
ईश्वर की भू व स्तृति या निरन्तर स्मरण को रद्ते हैं । यद्दी ध्यान 
उपासना या भक्ति है क । ज्ञान के साधक कत्तेंव्य कर्मो' का 
आचरण करते हुए निरन्तर ईश्वर का ध्यान करना चाहिये । ईश्वर 
में यह अनन्य भक्ति ही अन्ततः ईश्वर का दर्शन या साक्षात्कार 
कराती दे । यही मुक्ति का चरम साधन है । इससे समस्त अविया 
ओर कर्मो' का ( जिनके कारण शरीर की उसत्ति होती है) नाश दो 
जाता दै। अतएवं जिस आत्मा को परमात्मा का साक्षात्कार हो 
जाता दै चद्द सबंदा के लिये मुक्त हो जाता है। वह फिर पुनर्जेन्म के 
चक्र में नहीं पहता | साधक की भक्ति से सन्तुष्ट होकर ईश्वर उसके 
मार्ग से वाधाओं को हटा देते हैं जिससे उसे त्रह्मज्ञान हो जाता है | 
जो ईश्वर की शरण में अपना आत्मसमपंण कर देता है और उन्हीं 
का अविरत चिन्तन करते-करते उनमें तल्लीन हो जाता है, वह भच- 
सागर को पार कर समस्त दुःखों से मुक्त हो जाता है। है 
मुक्ति का अथ आत्मा का परसात्मा में मिल कर एकाकार हो 
जाना नहीं है | मुक्त आत्मा शुद्ध निर्मेल ज्ञान से युक्त तथा दोषों 
#&8*अ्रतो...ध्यानोपासनादि शब्दवाच्य श्ञानम्‌ ।” “वेदनम उपासन 
ध्यात्‌ ।” “उपासनापर्यायत्वात्‌ भक्तिशब्दस्य”ी 


“ञ्रीमाष्य (११ 


श्ड्डे 


से रहित हो त्रह्म के रुूच्श ( ऋहाप्रकार ) हो जाता है। उपनिपदों 
में जो यह कहा गया है कि मुक्त आत्मा ब्रह्म के 

मुक्तिका खल्प साथ एकाकार दो जाता है, उसदा यही अथ है। + 
जैसा हम पहले देख चुके हैं, शंकरांचायं के अह्वतवाद मे जीव 
का पाथक्य-साव नष्ट होकर उसका त्रह्म हो जाना ही सुक्ति है। 
आत्मा अपने को पूर्णतः परमात्मा में लीन कर 
देता है, जिससे अन्तदतः केवल त्रह्म या परम तत्त्व 


ही रद्द जाता है। इस विचार से अद्धेतवादी की धार्मिक भावना को 
सनन्‍्तोप द्ोता है। किन्तु रामानुज जेसे सगुण ईश्वर के उपासक को 
इतने दी से सन्‍्तोष नहीं होता | भक्त के ईश्वर-प्रम की पूर्ण सन्तुष्टि 
के लिये आत्मशुद्धि ओर आत्मसमपेण तो आवश्यक है, परन्तु 
आत्म-त्य नहीं । भक्त के लिये सबसे वढ़ा आनन्द है ईश्वर की 
अनन्त महिसा का अनवरत ध्यान ओर इसी आनन्द के उपभोग के 
लिये उसका अपना आत्मा रहना आवश्यक है । समस्त प्रकार के 
अज्ञान और वन्धनों से मुक्त द्वो जाने पर, मुक्तात्मा पूण ज्ञान 
झओऔर भक्ति के साथ, त्रह्म-चिन्दद का झअसीस आनन्द अनुभव 
करत हैं। & 


उपसंदह्ार 


+ ज्ञानेकाकारतवा ब्रह्मप्रकारता उच्यते | श्रीमाष्य (पृ० ७१) 
छ देखिये, श्रीमाष्य, चतुर्थ पुद्‌ का चतुर्थ अध्याय | 


दत्तिणारूजन शास्त्री 


2 */। 


भाधवाचार्य 


दरिभद्र 
चात्य्यायन 
राधाकृष्णन 


उसातवामी 


सिद्धसेन दिवाकर 


अन्थ-चयन 
चार्वाक-दर्शन 


- 6. कण माह(07ए ० तदाशा 


09३6तंक्राएाए ( 3007 0एएआ- 
9५, (०४०7/४/४७ ) 
घाबोक-पषछ्ट (800४ 0०7०7४४५४) 


सर्व-दर्शन-संग्रह (०७०७! और 

0७०पष्टी। कृत ऑमग्रेजी अनुवाद -- 

घार्वाक-प्रकरण 

पड़-दर्शत-समुचय 

काम-सूत्र, अध्याय १--२ 

क्‍0ी०१ 9]00809४5 खण्ड १, 
अध्याय ५ 


जैन दर्शन 


तत्वार्थाधिगम सूत्र (जेनीकृत 
अंगरेजी अछुवाद के सहित; 
पा (एथफश एचॉंएंग्रापाए 
00४७, 87780, 008 $ 

न्यायावतार (सत्तीश पन्द्र वि््या- 
भूषण कृव अगरेजी अनुवाद और; 
भूमिका के सहित , 70७ ॥तरकंघफ 
&68७४००७ 500७४४, (४४०४७४७) 


सल्लिपेत 


हरिभद्र 


मझशफादषा उ0०0४ 
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टीछा के सहित; एीएफ़फेए- 
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टीका के सहित (5४० 
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अभद्र की ठीका के सहित (चौंखम्वा)-- 
जेन-प्रकरण ! 

पुफ6 रेप डिप्रध/8४ (अगरेजी . 
इऋनचुवाद, 58080 80058 0 
६08 +7856 5877865 ) 

दव्य-संग्रद | ज्येषाल कृत ऑँम्र्ी 
अनुवाद सहित ; एशाफशी चेंशंएछ 
छएप्रठ४ं50्छु छ0४8७, पथ) 
प्रक्रछ मछ्थणम ७ ब8ांग्रांडाय 
(0र्ाठ्स्त छंम॑एथआंधटए 27855) 


बौद्ध दर्शन 
न. जिबों०्टुए/९5 06 छ& 35606॥8 


(दो भागों में अगरेजी अलुचाद, 


शिघ्क०त 30एऐॉं:8 ०्ाी ६४8 
छह60075&5 5076५ ) 
ऊचत्तंडाए (पछ0एछ8 एफऑएश- 
डां£ए 4फ्रछाए ) 
ऊच्एंडए 0 फ०४४0४४०75 
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वेशीमाघथ चरुआा कै 


जीवानन्द विद्यासागर 
99 है । 
केशव मिश्र 
माधवाधायें बन 


5ए४7७॥8 ० फेपवता४एं० 
प्रम०ण्टा४ (एश५१४४७ 
एऋारणआ ) 


07765 ० 8798 फ४॥आ9 
3ण्ववछए (,प४४० & 00) 
8 मत8छ07ए 027०-8ए70१॥- 
फ00 ॥70780 ?05070फए 
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प७ 40097979]09098 
( अंगरेजी अनुवाद, 50००0 
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न्‍्याय-दर्शन 


न्‍्याय-दशेन, वात्स्थायन “के 
भाष्य”ः और विश्वनाथ की 
धृत्ति सहितः ( कलकत्ता ) 
तकीसंग्रह,. तख्लदीपिका और 
विवृति सद्दित ( कलकत्ता ) 
तकभाषा (मूल प्रन्थ, अँगरेजी 


अनुवाद सद्दित,0एंथा४७ 800: 
पर जरंण8 48०7०9, ?१००॥०) 


कारिकावली (भापापरिच्छेद ) 
सिद्धान्तमुक्तावली, दिनकरी और 
रामरुद्री सहित (एए००४४७ 
89287 77685, .3207725) 
सर्वे-द्शन-संप्रह.( मूलभन्य, 
00०फ़गणी और 90०४0 अगर 


( ४४८ -) 


- उदयन 


धर्मराजाध्व॑रोन्द्र 
ंजेन्द्रनाथ शील 


गनद्भनानाथ भा 


शधाहकरृष्णुन ७०० 


'हरिसोहन मा की 


अंगरेजी अनुवाद 'फे सहित)-- 
अध्याय ११ 
न्यायकुसुमाज्ललि._( मूलग्रन्थ, 
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